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Lời Đầu Sách 


Đức Phật Thích Ca Mâu Ni là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào 
năm 623 trước Tây lịch, tại miễn bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một 
nước nằm ven sườn dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni tại 
thành Ca Tỳ La Vệ, vào một ngày trăng tròn tháng tư. Trước khi thành 
Phật, tên Ngài là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm. Ngài nguyên là Thái Tử của 
nước Ca Tỳ La Vệ, phụ hoàng là Tịnh Phạn Vương, mẫu hoàng tên Ma 
Da. Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giác 
ngộ và giải thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ 
“Budh” có nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua 
thiển tập và tu tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí... 
Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử 
nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. 

Sau khi đạt được đại giác, đức Phật đã đi đến vườn Lộc Uyển và 
thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu 
thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Một là Chân Lý về Khổ: Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiển 
não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo 
các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có 
được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc 
thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn 
thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân 
của Khổ: Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 
chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt 
Khổ: Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ 
đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cẩm nghiệm được niềm hạnh phúc 
không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ: 
Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” Đạo Thánh Đế 
là chân lý thứ tư trong Tứ Thánh Đế, là chân lý diệt khổ, là Bát Thánh 
Đạo. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. 
Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành 
trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
Nói cách khác, kể từ đó, đức Phật đã trở thành một vị đạo sư vô tiền 
khoáng hậu. Ngài đã đi khắp cùng xứ Ấn Độ tuyên thuyết những phẩm 
trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Đạo Thánh Đế bao gồm những 
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con đường Thánh sau đây: Bát Thánh Đạo, Thất Bồ Đề Phần, Tứ 
Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Tứ Nhiếp Pháp, Tứ 
Vô Lượng Tâm, và Tứ Niệm Xứ. 

Tưởng cũng nên nhắc lại, đức Phật đạt được giác ngộ vào năm 35 
tuối cho đến khi Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết 
giảng suốt những năm tháng đó. Chắc chắn Ngài phải là một trong 
những người nhiều nghị lực nhất chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài 
giảng dạy ngày đêm, và chỉ ngủ khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 
năm, Đức Phật truyền giảng đạo khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp 
nhiều đệ tử, lập các đoàn Tăng Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni, thách 
thức hệ thống giai cấp, giảng dạy tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên 
ngang hàng với nam giới, chỉ dạy con đường giải thoát cho dân chúng 
trên khắp các nẻo đường. Giáo pháp của Ngài rất đơn giản và đây ý 
nghĩa cao cả, loại bổ các điều xấu, làm các điều lành, thanh lọc thân 
tâm cho trong sạch. Ngài dạy phương pháp diệt trừ vô minh, đường lối 
tu hành để diệt khổ, xử dụng trí tuệ một cách tự do và khôn ngoan để 
có sự hiểu biết chân chánh. Đức Phật khuyên mọi người nên thực hành 
mười đức tính cao cả là từ bi, trí tuệ, xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, 
chân thành, cương quyết, thiện ý và bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên 
bố là Thần Thánh. Người luôn công khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể 
trở thành Phật nếu người ấy biết phát triển khả năng và dứt bỏ được vô 
minh. Khi giác hạnh đã viên mãn thì Đức Phật đã S0 tuổi. Đức Phật 
nhập Niết Bàn tại thành Câu Thi Na, để lại một kho tàng giáo lý kinh 
điển quý giá mà cho đến nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. 
Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, và 
cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một vị 
Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta đã từng nói với 
chúng sanh.” Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò tứ chúng một 
câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ 
tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di 
bất dịch.” 

Đức Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng 
sanh ngộ nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật 
tánh theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng 
Thọ. Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy 
nhất, một con người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích 
cho chúng sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt 
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đẹp của chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người 
cho rằng đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. 
Kỳ thật, Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa 
thông thường, vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và 
tôn sùng lễ bái trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật 
cũng không phải là một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, 
thông điệp của Đức Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của 
nhân loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm 
ý khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực 
chứng chân lý của Đức Phật. Nếu một người phạm phải hành động xấu 
thì không có cách chi người đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ 
là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, 
chứ Ngài không thể nào làm hay tránh dùm chúng sanh được. Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu 
lấy mình. Không ai có thể làm gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn 
lối, ngay cả Phật.” Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm 
sau những giáo thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương 
hạnh của Ngài vẫn còn là nguồn gợi cẩm cho nhiều người, và những 
lời dạy dỗ của Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có 
Đức Phật mới có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như 
thế ấy. Đức Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là 
con của thần linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con 
người đã tự cải thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng 
ta noi theo gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như 
Ngài. Ngài không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như 
một thần linh. Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo 
đệ tử là Ngài không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay 
giáng họa cho ai không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính 
trọng Ngài như một vị Thầy. Kỳ thật, trong suốt gần hai mươi sáu thế 
kỷ qua, đức Phật vẫn luôn là một bậc đạo sư xuất chúng và vô tiền 
khoáng hậu trên địa cầu nầy. 

Đối với các Phật tử chân chánh, vị Phật lịch sử ấy không phải là vị 
thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế cứu người bằng cách 
tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người Phật tử chỉ tôn kính Đức 
Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã đạt được sự giải thoát 
thân tâm qua những nỗ lực của con người và không qua ân điển của 
bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Trong giáo thuyết nhà Phật, đức Phật 


748 


có mười danh danh hiệu: Như Lai, Ứng Cúng, Chánh Biến Tri, Minh 
Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ Điều Ngự Trượng 
Phu, Thiên Nhơn Sư, Phật, Thế Tôn. Tuy nhiên, phải thật tình mà nói, 
đức Phật mãi mãi là một bậc đạo sư vô tiền khoáng hậu trên địa cầu 
nầy. Ngài không những là một người giác ngộ viên mãn mà còn là một 
người hoàn toàn, một người đã trở thành toàn thể, bản thân tự đầy đủ, 
nghĩa là một người trong ấy tất cả các khả năng tâm linh và tâm thần 
đã đến mức hoàn hảo, đến một giai đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm 
thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một người như thế không thể nào 
đồng nhất được nữa với những giới hạn của nhân cách và cá tính và sự 
hiện hữu của người ấy. Không có gì có thể đo lường được, không có lời 
nào có thể miêu tả được con người ấy. 

Quyển sách nhỏ có tựa đề “Đức Phật: Bậc Đạo Sư Vô Tiền 
Khoáng Hậu Trên Địa Cầu Nầy” không phải là một nghiên cứu chỉ tiết 
về đức Phật, mà nó chỉ viết rất tóm lược về đức Phật Lịch Sử và những 
gì xây ra cho chúng sanh sau khi đức Phật đẳẩn sanh, xuất gia, giác ngộ 
và trở thành một bậc đạo sư cho cả trời người. Trong tập sách chúng ta 
chỉ nói về Đức Phật: Bậc Đạo Sư vô song đã khai sáng đạo Phật, dựa 
trêngiáo lý giác ngộ và giải thoát của chính Ngài. Đông thời, chúng ta 
cũng tóm lược về những giáo pháp mà đức Phật đã một thời giảng giải, 
những chân lý không thể nghĩ bàn. Cuộc hành trình đi đến giác ngộ và 
giải thoát đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà 
mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về đức Phật và Phật giáo, 
nhân mùa Phật Đản 2566 (2022), tôi cũng mạo muội biên soạn tập 
sách “Đức Phật: Bậc Đạo Sư Vô Tiển Khoáng Hậu Trên Địa Cầu 
Nầy” bằng song ngữ Việt Anh. Trước hết là cung kính cúng dường lên 
ngôi Tam Bảo (Phật-Pháp-Tăng) và chúng sanh muôn loài; kế thứ là 
tác giả muốn phổ biến một vài điều về đức Phật, một bậc đạo sư vô 
tiễn khoáng hậu và một số lời dạy không thể thể nghĩ bàn của Ngài 
đến với Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ, hy vọng 
sự đóng góp nhỏ nhoi này sẽ giúp cho Phật tử hiểu biết thêm về đức 
Phật lịch sử. Những mong tất cả chúng ta có thể nhìn cuộc đời của đức 
Phật như một cuộc sống mẫu mực có thể giúp hướng chúng ta đến một 
cuộc sống an bình và hạnh phúc cho chính mình. 


Thiện Phúc 
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Preface 


Sakyamumi Buddha was born in 623 BC in Northern India, in what 
1s now Nepal, a country situated on the slope of Himalaya, In the 
Lumbimi Park at Kapilavathu on the Vesak Fullmoon day of Apri. 
Before becoming Buddha, his name 1s Siddhartha Gotama. He was 
born a prince. His father was RaJah Suddhodana, and his mother Maha 
Maya. Buddha 1s an epithet of those who successfully break the hold of 
Ipnorance, liberate themselves from cyclic existence, and teach others 
the path to enlightenment and liberation. The word “Buddha” derived 
from the Sanskrit root budh, “to awaken,” 1t refers to someone who 
attains Nirvana through meditative practice and the cultivation of such 
qualities as wisdom, patience, and generosity. Such a person will never 
again be reborn within cyclic existence, as all the cognitive ties that 
bind ordinary beings to continued rebirth have been severed. 

After enlightenmernt, the Buddha went to the Deer Park to deliver 
His First Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He began to 
preach: “O monkl You must know that there are Four Noble Truths. 
The first 1s the Noble Truth of Suffering: LIfe 1s filled with the miserles 
and afflictions of old age, sickness, unhappiness and death. People 
chase after pleasure but find only pain. Even when they do find 
something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any 
real satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the 
Cause of Suffering: When our mind ¡s filled with greed and desire and 
wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 1s the 
Noble Truth of the End of Suffering: When we remove all craving, 
desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings wIll come to 
an end. We shall experience undescribable happiness. And finally, the 
Noble Truth of the Path: The Path that helps us reach the ultimate 
wIsdom.” The path leading to the end (extinction) of suffering, the 
fourth of the four axIoms, 1.e. the eightfold noble path. The truth of the 
PATH that leads to the cessation of suffering (the way of cure). To 
practice the Eight-fold Noble Truths. The Buddha taught: “Whoever 
accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put 
an end to births and deaths. In other words, after the day of 
enlightenment, the Buddha became an unprecedented master who was 
wandering all over India to lecture supportive conditions leading to 
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bodhi or Buddhahood. The Noble Truth of the Right Way includes the 
following Noble Paths: The Eightfold Noble Truth, Seven Bodhi 
Shares, Four Right Efforts, Four Sufficiences, Five Facultes, Flve 
Powers, Four Elements of Popularity, Four Immeasurable Minds, and 
Four Kinds of Mindfulness. 

It should be reminded that the Buddha attained Enlightenment at 
the age of 35, on the eiphth day of the twelíth month of the lunar 
calendar, at the time of the Morning Star's rising. After attaining 
Enlightenmert at the age of 35 until his Mahaparinirvana at the age of 
80, he spent his life preaching and teaching. He was cerfaintly one of 
the most energetic man who ever lived: forty-nine years he taught and 
preached day and nipht, sleeping only about two hours a day. For 45 
years, the Buddha traversed all over India, preaching and making 
converts to His reliplon. He founded an order of monks and later 
another order of nuns. He challenged the caste system, taught religIous 
†reedom and free Inquiry, raised the sfatus of women up to that of men, 
and showed the way to liberation to all walks of life. His teaching were 
very simple but spiritually meaningful, requiring people “to put an end 
to evil, fulfil all good, and purify body and mind.” He taught the 
method of eradicatng Ignorance and suppressing sufferings. He 
encouraged people to maintain freedom In the mind to think freely. ATI 
people were one In the eyes of the Buddha. He advised His disciples to 
practice the ten supreme qualities: compassion, wisdom, renunciation, 
discipline, willlÐ power, forbearance, truthfulness, determination, 
goodwIll, and equanimity. The Buddha never claimed to be a delty or a 
saint. He always declared that everyone could become a Buddha 1f he 
develops his qualiies to perfection and 1s able to eliminate his 
Ipnorance completely through his own efforts. At the age of 80, after 
completing His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, 
leaving behind a lot of priceless doctrinal treasures considered even 
today as preclous moral and ethical models. The Buddha said: “I am 
not the first Buddha to come upon this earth, nor shall I be the last. In 
due time, another Buddha will arise, a Holy one, a supreme 
Enliphtened One, an incomparable leader. He will reveal to you the 
same Eternal Truth which I have taught you.” Before entering Nirvana, 
the Buddha uttered His last words: “Nothing In this world 1s precIous. 
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The human body will disintegrate. Ony 1s Dharma precious. Only 1s 
Truth everlasting.” 

For the sake of a great cause, or because of a great matter, the 
Buddha appeared, for the changing beings from illusion Into 
enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infimte Life Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha is a 
unique being, an extraordinary man arises in this world for the benefit of 
sentient beings, for the happiness of sentient beings, out of compassion for the 
world, and for the good of gods and men. The Buddha founded Buddhism. 
Some says that Buddhism is a philosophy of life, not a religion. In fact, 
Buddhism 1s not strictly a religion in the sense in which that word 1s commonly 
understood, for 1t 1s not a system of faith and worship to a supernatural god. 
Buddhism 1s neither a philosophy. In the contrary, the Buddha”s message 1s 
really for human beings In dally life: “Keeping away from all evil deeds, 
cultivation of a moral life by doing good deeds and purification of mind from 
worldly impurities.” This message originated from the Buddha”s realization of 
the Truth. If a person commits a bad action (karma) 1t will be Impossible for 
that person to escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s only a Master, who 
can tell beings what to do and what to avoid but he cannot do the work for 
anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You have to 
do the work of salvation yourself. No one can do anything for another for 
salvation except to show the way.” Even though the Buddha ¡s dead but 2,500 
years later his teachings still help and save a lot of people, his example still 
1nspires people, his words still continue to change lives. Only a Buddha could 
have such power centuries after his death. The Buddha did not claim that he 
was a god, the child of god or even the messenger from a god. He was simply 
a man who perfected himself and taught that 1ƒ we followed his example, we 
could perfect ourselves also. He never asked his followers to worship him as a 
god. In fact, He prohibited his followers to praise him as a god. He told his 
followers that he could not gIve favours or blessings to those who worship him 
with personal expectations or or calamities to those who don”t worship him. 
He asked his followers to respect him as students respect their teacher. As a 
matter of fact, for almost twenty-six centuries, the Buddha has been being an 
exceptional and and unprecedented master on this earth. 

For true Buddhists, the historic Sakyamuni Buddha was neither as a 
Supreme Deity nor as a savior who rescues men by taking upon himself the 
burden of theirr sins. Rather, Buddhists verenate Him as a fully awakened, 
fully perfected human being who attained liberation of body and mind through 
his own human efforts and not by the grace of any supernatural being. In 
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Buddhist teachings, the Buddha has ten epithets of a Buddha: Tathagata (Thus 
Come One), One Worthy of Offerinss, One of Proper and Pervasive 
Knowledge (Samyak-Sambuddha), One Complete in Clariy and Conduct 
(Vidya-carana-Sampamna), One who 1s always on the path toward goodness; 
never regressing toward evil (Sugata), Well Gone One who understands the 
World (LokaviÐ, Taming and Subduing Hero (Anuttara Purusa-Damya- 
Sarathi), Teacher of Gods and Humans, Buddha, and World Honored One 
(Lokanatha). However, honestly speaking, the Buddha 1s forever an 
unprecedented master on this earth. He 1s not only fully enlightened but a 
Perfect One, one who has become whole, complete in himself, that 1s, one 1n 
whom all spiritual and psychic faculties have come to perfection, to maturIty, 
(to a sfage of perfect harmony, and whose consciousness encompasses the 
infimty of the universe. Such a one can no longer be identified with the 
limitations of his Individual personality, his individual character and exIstence; 
there 1s nothing by which he could be measured, there are no words to 
describe him. 

Thịs little book tiled “The Buddha: An Unprecedented Master On This 
Earth” 1s not a detailed study of the Buddha, but a book that only summar1zes 
on the Historical Buddha, what happened to human beings after His bírth, 
renounced the worlgly life, became enlightenment and Teacher of Gods and 
Humans. In this book, we only discuss on the Buddha: an unequal master who 
founded Buddhism that 1s based on His teachings of enlightenment and 
emancipation. At the sane time, we also summarize the teachings that the 
Buddha once taught which are all inconceivable truths. The Jjourney leading to 
enlightenment and emancipaton demands continuous efforts with right 
understanding and practice. Presently even with so many books available 
on the Buddha and Buddhism, on the occasion of the Vesak 2566 
(2022), I venture to compose this booklet tiled “The Buddha: An 
Unprecedented Master On This Earth” in Vietnamese and English. 
First, [ would like to respectfully to offer the work to the Triple Jewel 
(Buddha, Dharma, Sangha) and all sentient beings; next, [ would like to 
spread some storles of the Buddha, an unprecedented master on this 
earth and His Inconceivable Teachings to all Vietnamese Buddhist 
followers, especially Buddhist beginners, hoping this little contribution 
wIill help Buddhists to understand more about the Historical Buddha. 
Hoping that we all can look at the life of the Buddha as an examplary 
life that can help us lead a life of peace and happiness for our own. 


Thiện Phúc 
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Phần Ba 
Những Giáo Pháp Mà Đức Phật 
Đã Một Thời Giảng Giải Là Những 
Chân Lý Không Thể Nghĩ Bàn 
(Phần II) 


Part Three 


The Teachings Thai the Buddha 


Once Taught Are All Inconceivable Truths 
(SecHon II) 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eight 


Tâm & Thức Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 
(A) Hiểu Biết Cơ Bản Về Tâm 


I.. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Tâm: 

Trong Phật giáo, tâm là gốc của muôn pháp. Tâm hay ý là Tạng 
nghiệp, hay nơi tổn trử nghiệp, thiện hay bất thiện. Thuật ngữ Bắc 
Phạn Citta còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống của thức, bổn 
nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch là “ý tưởng.” Trong 
Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được 
dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay 
“nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không 
chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học 
nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn đầu các hành vi, 
tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Tâm là một tên khác của A Lại Da 
Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân tập các hạt 
giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không giống như xác 
thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những 
tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực 
giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. 
Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: 
“Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” 
Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là 
động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm 
luân hay giải thoát. Người xưa tin rằng 'tâm' nằm ngay vùng ngực. 
Trong Thiền, từ nầy chỉ hoặc là tính thần của một người theo nghĩa 
toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tinh thần, trái tim, hay tâm hồn, 
hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên ngoài nhị 
nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ hiểu hơn về Tâm, các vị 
thầy Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, nhưng đối với 
Thiển, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có những thành phần hay 
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phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và vô tướng của Tâm hiện 
hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly trong cái toàn thể. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 


HI. Phàm Tâm Thánh Tâm Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Sơ Lược Về Ý Nghĩa Của Tâm Theo Phật Giáo: “Citta” là một 
Phạn ngữ, được tạm coi là Tâm hay ý. Tâm suy nghĩ, tưởng tượng, lý 
luận, vân vân. Đây cũng chính là tâm thức. Tâm thức này hành sự qua 
năm ngả đường tương ứng với năm căn. “Citta” ám chỉ tiến trình tâm 
thức và thường được sách vở Ấn Độ coi như đồng nghĩa với Mạt Na và 
A Lại Da thức. Trong nhận thức luận của Phật giáo Tây Tạng, người ta 
ám chỉ “citta” như là một cái “tâm chính,” được tháp tùng theo bởi 
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những tâm sở. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác tùy theo dân tộc và văn 
hóa. Nếu hồi một người Việt Nam bình thường rằng tâm ở chỗ nào, 
người ấy sẽ chỉ vào trái tim hay lồng ngực; tuy nhiên, để trả lời cho 
cùng câu hỏi nây, người Tây phương sẽ chỉ vào cái đầu của họ. Theo 
Phật giáo, tâm hay yếu tố tinh thần được định nghĩa là sự sáng suốt và 
hiểu biết. Nó không có hình tướng, không ai nhìn thấy nó; tuy nhiên, 
tâm tạo tác mọi hành động khiến chúng ta đau khổ và lăn trôi trong 
luân hồi sanh tử. Tất cả mọi hoạt động vật chất, lời nói hay tinh thần 
đều tùy thuộc tâm ta. Phận sự của tâm là nhận biết được đối tượng. Nó 
phân biệt giữa hình thức, phẩm chất, vân vân. Cách duy nhất để đạt 
được Phật tánh là huấn luyện và chuyển hóa tâm cho đến khi chúng ta 
hoàn toàn thoát khỏi những nhiễm trược. Trong Anh ngữ, “minđ” có 
nghĩa là trái tim, tinh thần, hay linh hồn. Mind với chữ “m” thường có 
nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ “M” viết hoa có nghĩa là chân 
lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà thiễn, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, 
nói cách khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức. Theo Phật giáo, tâm là 
gốc của muôn pháp. “Tâm” hay “Ý” tức là “Tâm Phân Biệt” của mình, 
tức là thức thứ sáu. “Tâm” không những phân biệt mà còn đầy dẫy 
vọng tưởng. Trong sáu thức đầu có thể nói là loại có tánh tri giác, do 
nơi lục căn mà phát ra sáu thứ tri giác nầy. Lục căn tức là mắt, tai, 
mũi, lưỡi, thân, và ý; chúng phát xuất ra thấy (thị giác), nghe (thính 
giác), ngửi (khứu giác), nếm (vị giác), xúc chạm (xúc giác nơi thân), và 
hiểu biết (tri giác nơi ý). Con người ta gây tội tạo nghiệp nơi sáu căn 
nầy, mà tu hành giác ngộ cũng ở nơi sáu căn nầy. Nếu không bị ngoại 
cảnh chi phối thì đó chính là đang có tu tập; ngược lại, nếu bị cảnh giới 
bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là đọa lạc. Trong Tâm Địa Quán 
Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các 
pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm 
tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau 
khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Có một số từ ngữ Sanskrit 
và Ba L¡ chỉ tâm như Mana, Citta, Vijnana, Vinnana. Tâm là một tên 
khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc 
huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). 
Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta 
nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều 
điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng 
bằng phép loại suy. 
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Tâm còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống “thức”, bổn 
nguyên thanh tịnh, hay tâm. Tâm thường được dịch là “ý tưởng.” Trong 
Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được 
dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay 
“nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không 
chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học 
nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn đầu các hành vi, 
tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Trong Phật giáo không có sự phân biệt 
giữa tâm và thức. Cả hai đều được dùng như đồng nghĩa. Theo Đại Sư 
Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập pháp giới, đó là Phật pháp 
giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp giới, Thanh Văn pháp giới, 
Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, À Tu La pháp giới, Súc Sanh pháp 
giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà hay sanh 
tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” Tâm kết 
hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng thái tinh thần ảnh hưởng trực 
tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. Một số bác sĩ khẳng quyết 
rằng không có một chứng bệnh nào được xem thuần túy là thân bệnh 
cả. Do đó, trừ khi trạng thái tinh thần xấu nầy là do ác nghiệp do kiếp 
trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi được trong một sớm một 
chiểu, còn thì người ta có thể chuyển đổi những trạng thái xấu để tạo 
ra sự lành mạnh về tỉnh thần, và từ đó thân sẽ được an lạc. Tâm con 
người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, nếu cứ để cho tâm hoạt 
động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư duy bất thiện, tâm có 
thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm chí có thể gây ra sát 
nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một cái thân bệnh hoạn. 
Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân chánh với tinh tấn và sự 
hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra cũng vô cùng tốt đẹp. 
Một cái tâm với những tư duy trong sáng và thiện lành thật sự sẽ dẫn 
đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. Cũng theo Phật giáo, tâm 
còn được gọi là ý thức, ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, 
nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết 
cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ 
kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm 
thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức 
theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới 
hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, 
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ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng 
do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực 
tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự 
tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên 
nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xảy ra. Lại nữa, khi 
mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên 
ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da 
được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt 
na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát 
triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì 
nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một 
thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình 
bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ:citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 
Sơ Lược Về Tâm Phàm Phu: Theo Hòa Thượng Dhammananda 
trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa 
đơn giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không có một tác nhân 
hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính 
thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra 
để thành nguồn của nó và chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bển 
vững tràn trễ như con sông nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào 
dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay 
đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của 
nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên 
mỗi thức mới gồm có tiểm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả 
những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng 
thay đổi, và tất cả được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự 
phân hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những 
lần sanh hay những biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có 
thể xảy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn 
ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá 
hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay 
giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho 
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chính mình. Tâm còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống của 
thức, bổn nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch là “ý 
tưởng.” Trong Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa 
khác, citta được dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự 
chất chứa” hay “nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, 
thì citta không chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính 
cách hữu thể học nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn 
đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” 

Tâm chúng sanh như vượn chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào 
nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự 
tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Nói cách khác, hành giả 
tu Phật luôn cố gắng có được cái tâm không trụ vào đâu. Hãy để cho 
quá khứ đi vào quá khứ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không 
gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ 
sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, 
tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rỗi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị 
lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó 
gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm 
không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Theo 
ngài Tế Tỉnh Đại Sư, Tổ thứ 12 trong Liên Tông Thập Tam Tổ của 
Trung Quốc, có hai thứ lực là tâm lực và nghiệp lực. Dù nghiệp lực có 
lớn, nhưng tâm lực lại càng lớn hơn. Bởi vì nghiệp kia nguyên lai 
không có tự tánh, nghĩa là nghiệp không có sẵn, mà chỉ hoàn toàn 
nương vào nơi tâm. Vì thế khi tâm chú trọng thì làm cho nghiệp mạnh 
thêm. Tâm có thể tạo nghiệp thì cũng chính tâm có thể diệt nghiệp. 

Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm 
trên cơ thể. Nếu để tâm ta hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất 
thiện, tâm có thể gây ra những thẩm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, 
nhưng tâm có thể chữa khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về 
những tư tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu 
quả mà nó có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng 
và lành mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta 
bằng tư tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không 
biết điều chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác 
gì thây ma trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy 


761 


lạc thú trong lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong 
nội tâm sẵn sàng cho bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và 
giữ đúng trên con đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự 
thì nó sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng 
túng bừa bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới 
nầy đều do sự tạo thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, 
kểm chế, cân nhắc và thăng bằng. Bình nh không phải là yếu đuối. 
Một thái độ bình tĩnh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó 
khăn øì cho một người giữ được bình tnh trước những điều thuận lợi, 
nhưng giữ được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô 
cùng. Bằng sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị 
lực. Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Chúng ta không nên đi đến một quyết định vội vàng nào 
đối với bất cứ vấn đề gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay 
bị khiêu khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì 
quyết định trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nay. 
Nóng giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt 
nhất, mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những 
đam mê của tham, sân, si tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định 
huệ. Bí quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm 
những gì cần làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng 
như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng 
không thể tiên liệu mọi thứ có thể xảy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng 
thời gian mà chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 
Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 


762 


lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. 

Hành giả tu Phật hãy luôn cố gắng trau dôi độ lượng, vì độ lượng 
giúp bạn tránh những phán xét vội vàng, thông cảm với những khó 
khăn của người khác, tránh phê bình ngụy biện để nhận thức rằng cả 
đến người tài ba nhất cũng không thể không sai lầm; nhược điểm mà 
bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là nhược điểm của chính bạn. 
Khiêm nhường không phải là nhu nhược, mà khiêm nhường là cái 
thước đo của người trí để hiểu biết sự khác biệt giữa cái hiện tại và cái 
sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ mệnh hoằng pháp của Ngài 
bằng đức khiêm cung là loại bỏ tất cả niềm kiêu hãnh của một vị 
hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng chẳng bao giờ Ngài mất cái 
hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ tánh kẻ cả hơn người. Những 
lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô 
trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp xúc với những người hèn kém 
nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. Nóng giận đưa đến rừng rậm 
không lối thoát. Trong khi nóng giận chẳng những chúng ta làm bực 
bội và làm người khác khó chịu vô cùng, mà chúng ta còn làm tổn 
thương chính mình, làm yếu đi thể chất và rối loạn tâm. Một lời nói 
cộc cằn giống như một mũi tên từ cây cung bắn ra không bao giờ có 
thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả ngàn lân. 

Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật 
Giáo, bạn không thể chạy trốn khỏi tâm. Tuy nhiên, với tu tập thiển 
định bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát khỏi những xáo 
trộn bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh thức với những 
hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát hay chú tâm đến 
tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm được phát triển đúng 
cách, nó sẽ mang lại niểm vui và hạnh phúc nhất. Nếu tâm bị xao lãng 
nó sẽ mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn không thể kể xiết. Tâm 
kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí huấn luyện tâm họ như 
người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên quan sát tâm mình. Khi 
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bạn ngồi một mình bạn nên quan sát những thay đổi nơi tâm. Chỉ nên 
quan sát mà không chống cự lại hay trốn chạy hay kiểm soát những 
thay đổi ấy. Khi tâm đang ở trạng thái tham dục, nên tỉnh thức biết 
mình đang có tâm tham dục. Khi tâm đang ở trạng thái sân hận hay 
không sân hận, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm sân hận hay tâm 
không sân hận. Khi tâm tập trung hay tâm mông lung, bạn nên tỉnh 
thức biết mình đang có tâm tập trung hay tâm mông lung. Bạn nên 
luôn nhớ nhiệm vụ của mình là quan sát những hoàn cảnh thay đổi mà 
không đồng hóa với chúng. Nhiệm vụ của bạn là không chú tâm vào 
hoàn cảnh bên ngoài mà chú tâm vào chính bạn. Quả là khó khăn, 
nhưng có thể làm được. 

Phàm phu với phàm tâm nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật 
do bởi vô minh hay không hiểu sự thật về cuộc đời. Vô minh hay bất 
giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo Phật, vô minh là không 
biết, không thấy, không hiểu, không am tường chân lý, vân vân. Người 
nào bị vô minh che lấp thì dầu cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người 
ấy không thấy bản chất thật của vạn hữu, không am tường chân lý 
nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi khổ đau phiển não. Vì 
si mê mà người ta không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người 
ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay 
đổi và hoại diệt. Chừng nào mà chúng ta không phát triển tâm mình để 
đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh về bản chất đúng của 
sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái ngã hay cái ta là 
thật. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng 
ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, 
tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, 
lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vì sĩ mê mà 
người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng 
sai. NÑgu si làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là 
những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi 
lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê 
bạn nên tu tập quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn để khó khăn của 
chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ 
đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ 
khác cùng phát sanh chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong 
những vấn đề ấy, và do đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở 
đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ 
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thấy rằng tất cả những vấn đề ấy đều là những vấn đề của kiếp nhân 
sinh, của con người, vậy thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai 
khác hơn là con người. Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được 
và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bổ những ảo kiến và những khái 
niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều 
hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua 
tu tập mà thôi. 

Kỳ thật, theo Phật giáo, Phật tánh nơi phàm phu và nơi các bậc 
Thánh không sai khác, chỉ khác chỗ tâm phàm phu của chúng ta luôn 
bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về lo âu, sung sướng, thù 
hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao có được cái tâm an 
tịnh. Trạng thái tâm đạt được do tu tập là trạng thái tịnh lự đạt được 
bởi buông bỏ. Trong Phật giáo, hành giả tu tập để làm lắng dịu và loại 
bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt 
được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt 
được trạng thái tịnh lự do tu tập, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh 
bên trong, nó chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nầy xảy ra thì 
giữa ta và Phật không có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiền định cao 
độ, hành giả phải tu tập bốn giai đoạn tĩnh tâm trong tu tập. Xóa bỏ 
dục vọng và những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong 
giai đoạn nây tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. Giai đoạn suy 
tư lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất tâm bất loạn 
(trụ tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định). Giai đoạn buồn 
vui đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái không có cẩm xúc; 
con người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cảm thấy an lạc. Giai đoạn 
của sự thản nhiên và tỉnh thức. 

Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi phàm tâm chúng ta đã từng bị tham, sân, 
si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng sanh ô 
nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho chúng sanh 
thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lối sống 
hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm lời nói 
và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực hiện loại 
thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh luận triết lý 
hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả ngàn 
lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất vẫn 
là người chính phục được chính mình.” Chinh phục chính mình hay 
chinh phục chính cái phàm tâm của mình không gì khác hơn là tự chủ, 
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hay tự làm chủ lấy mình. Chinh phục chính mình là nắm vững cái 
phàm tâm của chính mình, làm chủ những cảm kích, tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, chính phục chính mình là 
một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ ước, và bị dục vọng điều 
khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 

Theo Phật giáo, mặc dầu Phàm Thánh đều cùng có bổn tánh như 
nhau là Phật tánh. Thánh Nhân là những bậc đã chứng đắc Chính Đạo; 
đối lại với Phàm Nhân là những người chưa giác ngộ. Trong khi phàm 
phu là hạng người ngu dốt tối tăm, nhưng luôn xét mình là một kẻ 
phàm phu đây tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong quá 
khứ, hiện tại và vị lai. Phàm phu chỉ “người bình thường,” hay một 
người của giai cấp thấp về bản chất và nghề nghiệp. Tên gọi khác của 
phàm phu. Trong Phật giáo, phàm phu được dịch là “dị sinh” vì do vô 
minh mà theo tà nghiệp chịu quả báo, không được tự tại, rơi vào các 
đường dữ. Trong Phật giáo Đại Thừa, tâm của phàm phu là tâm của 
những người không thể đạt được kiến đạo nên không nhận biết trực 
tiếp được tánh không. Do vậy họ đồng tình với những khái niệm giả 
tạo về thực tánh. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, từ này chỉ những 
chúng sanh còn tham dục trần thế. Họ đối ngược lại với Thánh nhân, 
bao gồm cả những người đã đạt được một trong năm con đường siêu 
việt, từ Dự Lưu đến A La Hán. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (60). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kể phàm phu không 
giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, những người 
tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến khổ báo (66). 
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Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ 
dầm dể, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). Những 
người tạo các thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng 
hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp 
chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác nghiệp 
đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ tháng này 
qua tháng khác, với món ăn bằng đầu ngọn cỏ Cô-sa (cỏ thơm), người 
ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm ấy không có giá trị bằng 
một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). Người cất sửa 
bò, không phải chỉ sáng chiều đã thành ra vị đề hồ được. Cũng thế, kẻ 
phàm phu tạo ác nghiệp tuy chẳng cảm thụ quả ác liền, nhưng nghiệp 
lực vẫn âm thầm theo họ như lửa ngún giữa tro than (71). Kẻ phàm 
phu, lòng thì muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt 
vong, nên hạnh phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Kẻ ngu 
xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: chỗ ngồi cao 
trong Tăng chúng, oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng giữa các gia tộc 
khác (73). Hãy để cho người Tăng kẻ tục nghĩ rằng “sự nầy do ta làm, 
trong mọi việc lớn hay nhỏ đều do nơi ta cả.” Kẻ phàm phu cứ tưởng 
lầm như thế, nên lòng tham lam ngạo mạn tăng hoài (74). Một đàng 
đưa tới thế gian, một đàng đưa tới Niết bàn, hàng Tỳ kheo đệ tử Phật, 
hãy biết rõ như thế, chớ nên tham đắm lợi lạc thế gian để chuyên chú 
vào đạo giải thoát (75).” 

Sơ Lược Về Thánh Tâm: Thông thường mà nói, Thánh Nhân đối 
lại với Phàm Nhân. Thánh là bậc đã chứng đắc Thánh Đạo. Trước khi 
nói về Thánh tâm, chúng ta hãy nhìn một thoáng về Thánh chúng trong 
Phật giáo. Theo Phật giáo, Thánh chúng được xem là tất cả các bậc 
Thánh. Những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát phiển não từ sơ địa trở 
lên. Bậc Thánh là bậc đã bước vào con đường đi đến Niết Bàn. Theo 
Duy Thức Luận, cuộc sống của sự Thánh thiện của các vị Thanh Văn, 
Duyên Giác, A La Hán hay Bồ Tát, những vị đã đạt được vô lậu trí và 
dứt bổ phiển não do phân biệt khởi lên (đã dứt bỏ phiền não và sở tri 
chướng), đối lại với cuộc sống của phàm phu hay người chưa giác ngộ. 
Theo Phật giáo, bậc Thánh là bậc đã chứng Thánh và đã hoàn toàn 
thấu triệt chân lý mà không phải học nữa. Hành giả đi đến giai đoạn 
sau cùng, tức là con đường không còn gì để học nữa. Khi đó kết quả 
mà hành giả hướng đến khi tu tập tứ diệu đế sẽ tự đến. Khi hành giả 
đạt đến giai đoạn cuối cùng nầy thì trở thành một vị A La Hán. Theo 
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Tiểu Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. Nhưng theo Đại Thừa, A La 
Hán chỉ mới giác ngộ được một phần mà thôi. Lý tưởng của đạo Phật 
là hoàn tất đức tính của con người, hay là đưa con người đến Phật quả 
bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân cách cao nhất. Đó là những 
đặc điểm của đạo Phật. Đoàn thể do Đức Phật lập nên gọi là “Thánh 
Chúng” (Aryan sangha), đó là môi trường tu tập của những người cao 
quý. Tưởng cũng nên nhắc lại, vì truyền thống Bà La Môn đã được 
thiết lập kiên cố nên giai cấp bấy giờ đã được phân chia thật là rõ rệt. 
Bởi lẽ đó, Đức Phật luôn xác nhận rằng trong hàng Tăng chúng của 
Ngài không có phân biệt giữa Bà La Môn và Võ tướng, hay giữa chủ 
và tớ. Ai đã được nhìn nhận vào hàng Tăng Chúng đều được quyền 
học tập như nhau. Đức Phật dạy rằng không thể gọi một giai cấp nào 
là cao quý hay không cao quý được bởi vì vẫn có những người đê tiện 
trong giai cấp gọi là cao quý và đồng thời cũng có những người cao 
quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao quý hay đê tiện là 
chúng ta nói về một người nào đó chứ không thể cả toàn thể một giai 
cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí tuệ chứ không phải là vấn để 
sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn đề của Đức Phật 
là tạo nên một người cao quý hay Thánh Giả (Arya pudgala) trong ý 
nghĩa một cuộc sống cao quý. Thánh Chúng đã được thiết lập theo 
nghĩa đó. Theo đó thì Thánh Pháp (Arya dharma) và Thánh Luật (Arya 
vinaya) được hình thành để cho Thánh Chúng tu tập. Con đường mà 
Thánh Giả phải theo là con đường Bát Thánh Đạo (Arya-astangika- 
marga) và cái sự thật mà Thánh Giả tin theo là Tứ Diệu Đế. Sự viên 
mãn mà Thánh Giả phải đạt tới là Tứ Thánh Quả (Arya-phala) và cái 
toàn bị mà Thánh Giả phải có là Thất Thánh Giác Chi (sapta-arya- 
dharma). Đó là những đức tính tinh thần cao cả. Người học Phật không 
nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ “Thánh” nầy vốn được áp dụng cẩn 
thận vào mỗi điểm quan trọng trong giáo pháp của Đức Phật. Đức 
Phật, như vậy, đã cố gắng làm sống lại ý nghĩa nguyên thủy của chữ 
“Thánh” nơi tâm của mỗi người trong cuộc sống thường nhật. 

Theo giáo thuyết nhà Phật, Thánh tâm là tâm của bậc Thánh như 
tâm của chư Thanh Văn, Độc Giác, A La Hán, Bồ Tát hay tâm của chư 
Phật. Thứ Nhất, Thánh Tâm Là Tâm Của Bậc Thanh Văn: Tâm Thánh 
là tâm của các bậc được chứng ngộ khi nghe được những học thuyết về 
các Uẩn, Giới, Xứ, nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả; 
các ngài đã giải thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não nhưng vẫn 
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chưa đoạn diệt được tập khí của mình. Họ đạt được sự thể chứng và 
mãi mãi an trú trong trạng thái Niết Bàn. Thứ Nhì, Thánh Tâm Là Tâm 
Của Bậc Duyên Giác: Tâm Thánh là tâm của các bậc giác ngộ rằng 
mọi sự mọi việc trên đời đều tự nhiên có sanh có diệt. Các Ngài chỉ sử 
dụng cái tâm này để quán sát chu kỳ mười hai nhân duyên hổ tương 
nối tiếp nhau như mười hai móc khoen của dây xích để thấy rõ nguyên 
nhân của sự sanh diệt nầy. Dầu họ chỉ tự mình giải thoát chứ không có 
tâm nguyện cứu độ người khác, nhưng phàm nhân phải luôn nhớ rằng 
họ là những bậc đã nỗ lực biết bao nhiêu mới thành Phật trong hoàn 
cảnh của các ngài. Vì vậy các ngài cũng thật xứng đáng cho chúng ta 
kính lễ và chiêm ngưỡng. Thứ Ba, Thánh Tâm Là Tâm Của Bậc A La 
Hán: Tâm Thánh là tâm của các bậc đã giải thoát tất cả các phiền não 
như khao khát, sân hận, sĩ mê, vân vân. Nói cách khác, tâm Thánh là 
tâm của bậc đã trừ diệt hoàn toàn tam độc Tham, Sân, S¡ đưa đến tái 
sanh. Nhờ cái tâm tu tập này mà vị ấy đã giải thoát khỏi những trói 
buộc của vòng luân hồi, không còn phải tái sanh. Vị ấy được tự do và 
không còn điều gì khiến vị ấy phải tái sanh lại làm người. Vị ấy đã 
chứng đắc Niết Bàn, sự tận diệt hoàn toàn của dòng hữu diệt (tiến 
sanh và trở thành: Bhava-Nirodha). VỊ ấy đã vượt qua những hoạt động 
bình thường của thế gian mặc dù vẫn sống trong cuộc đời thường của 
thế gian. Dù vẫn còn sống trong trần tục, vị ấy đã tự nâng mình lên 
một trạng thái siêu thế. Những hành động của vị ấy không bị tác động 
bởi Tam Độc Tham Sân Si. Vị ấy vô nhiễm với mọi điều ác và với các 
cấu uế của tâm. Thứ Tư, Thánh Tâm Là Tâm Của Bậc Bồ Tát: Tâm 
Thánh không chấp trước, không luyến ái, bao gồm không chấp trước 
bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm thanh, vị và tiếp xúc, vân 
vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà kiến hay ngã chấp, vân 
vân. Nói cách khác, tâm của các bậc Thánh là tâm đã được giải thoát 
khỏi tất cả mọi dục vọng. Tâm Thánh là tâm của các bậc bắt đầu tu 
tập bằng cách “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Đề Tâm,” trong đó vị ấy 
nguyện thành Phật để làm lợi lạc chúng sanh. Tâm Thánh là tâm của 
các bậc tu tập đoạn trừ kiết sử, thanh tịnh tâm để trở thành bậc toàn 
thiện và giác ngộ. Tâm Thánh là tâm của các bậc lúc nào cũng có 
những nỗ lực lớn dựa trên những hoạt động tích cực để giúp tất cả 
chúng sanh đau khổ đạt được hạnh phúc tối hậu. Tâm Thánh là tâm 
của các bậc không thỏa mãn với những tu tập chỉ làm giảm thiểu tham, 
sân, si, tiêu trừ kiết sử và hoàn thành đời sống phạm hạnh cho chính 
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mình, nên họ chú tâm nỗ lực giúp tất cả chúng sanh vượt qua cuộc 
phấn đấu tìm an lạc giải thoát cho họ. Còn một chúng sanh nào chưa 
giải thoát thì vị ấy chưa chịu giải thoát. Đó chính là Tâm của một vị 
Bồ Tát: Thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh. 7hứ Năm, Thánh 
Tâm Là Tâm Của Chư Phật: Tâm Thánh là tâm của chư Phật, luôn 
điểm tĩnh an vui, không tham lợi dưỡng, cũng không ham được cung 
kính tôn trọng. Tâm Thánh là tâm Phật vì nó là tâm của từ, bi, hỷ, xả... 
Nó là tâm của những suy nghĩ tốt đẹp về tha nhân. Tâm Thánh là tâm 
của các bậc toàn giác, đã xé tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình 
khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải thoát cho 
chúng sanh. Tâm Thánh là tâm của các bậc giác ngộ hoàn toàn và đã 
đạt được Niết Bàn qua tu tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, 
bố thí. Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi 
sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. 
Qua tu tập họ đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. 


HII. Điều Phục Vọng Tâm: 

Vọng tâm là tâm khởi niệm phân biệt sinh ra hết thẩy mọi cảnh 
giới. Vọng tâm gây nên sự phức tạp và phiền não trên đời nầy. Tu tập 
là quán cái tâm này khi nó khởi lên niệm phân biệt sinh ra hết thảy 
mọi cảnh giới. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng điều phục vọng tâm 
còn được gọi là Tu Tâm, nghĩa là gìn giữ tâm, không cho nó phóng 
túng kiêu ngạo. Trong giai đoạn đầu của thiển tập, đa số chúng ta sẽ 
luôn bận rộn với cái tâm vọng tưởng và dao động của mình. Tuy nhiên, 
chúng ta phải kiên trì trong tu tập cho đến khi nào tâm mình trở nên 
trong sáng, bình thản và không còn phan duyên, đó là lúc khởi đầu cho 
một biển chuyển lớn trên bước đường tu tập. Chừng đó may ra chúng 
ta mới có thể nhận chân được mình là ai. Người không biết tự điều 
chỉnh tâm mình cho hòa hợp với từng hoàn cảnh cũng giống như một tử 
thi trong quan tài. Hãy quay trở lại hướng vào tâm mình, cố tìm niềm 
vui trong chính bản tâm, bạn sẽ luôn tìm thấy trong đó suối nguồn bất 
tận của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón bạn thưởng thức. Chỉ khi nào 
tâm bạn được điều phục và đi trên con đường chân chính thì tâm ấy 
mới hữu dụng cho chính bạn và cho xã hội. Một cái tâm bất thiện 
chẳng những nguy hiểm cho chính bạn, mà còn nguy hiểm cho cả xã 
hội nữa. Nên nhớ rằng tất cả những tai ương gây nên bởi con người 
đều bắt nguồn từ từ những người không kiểm soát được tâm mình hay 
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những người không biết cách điều phục tâm mình. Theo dòng thiền 
Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong 
đó (vô tâm). Trong đạo Phật, tu chỉ là chuyển hóa tâm, nghĩa là dùng 
một thứ kỷ luật nội tại để chuyển đổi tâm. Trong cuộc sống hằng ngày, 
thường thì con người chúng ta luôn kinh qua hai trạng thái đối nghịch 
nhau (có ảnh hưởng trực tiếp đến tâm con người): hạnh phúc và khổ 
đau. Dù chúng ta không muốn bàn luận xa để phân biệt về một cái 
thức trong tiểu để này, ai trong chúng ta cũng phải thừa nhận rằng 
ngoài cái cơ thể hiển hiện chúng ta còn một phần khác thống trị cả 
phần cơ thể ấy. Ai trong chúng ta cũng phải đồng ý rằng kinh nghiệm 
về khổ đau và hạnh phúc không đơn thuần xảy ra nơi thân thể chúng 
ta, mà nó bắt nguồn từ một chỗ trừu tượng bên trong mà đạo Phật gọi 
nó là “tâm”. Theo đạo Phật, những sinh hoạt tinh thần mạnh mẽ dưới 
hình thức tình cảm và tư tưởng, mạnh mẽ đến nỗi chúng có khả năng 
thống trị luôn cả kinh nghiệm về thể xác. Đây là điểm then chốt trong 
đạo Phật, vì từ quan điểm này chúng ta mới thừa nhận rằng tu chính là 
chuyển hóa tâm, và chuyển hóa tâm chính là tu. Và từ chính quan 
điểm này chúng ta thừa nhận rằng chính trạng thái tâm, bao gồm thái 
độ, tư tưởng và tình cảm, đóng vai trò quyết định cho những kinh 
nghiệm về hạnh phúc và đau khổ của chúng ta. Trong vấn đề chuyển 
hóa tâm, người Phật tử nên nhớ rằng không có một thứ kỷ luật nào có 
thể được dùng để ép buộc tâm mình phải theo. Nó phải được hành sử 
trên căn bản tự nguyện chấp nhận chuyển hóa. Tuy nhiên, sự tự 
nguyện chấp nhận này chỉ xẩy ra sau khi chúng ta đã nhận diện và 
thấy rõ thái độ, tư tưởng hoặc tình cảm hay lối sống nào là có lợi ích 
cho mình và cho người. Và chỉ có con đường tâm linh mà mình quyết 
định theo đuổi mới có thể giúp cho chúng ta chuyển hóa tâm mình mà 
thôi. Tuy nhiên, để có khả năng chuyển hóa tâm mình, chúng ta phải 
hiểu thái độ, tư tưởng và tình cảm chúng ta làm việc như thế nào. 
Chúng ta phải hiểu rõ sự khác biệt giữa thiện và bất thiện. Trong đạo 
Phật, nói không phải là tu, mà thực hành bằng tất cả năng lực và sự 
thành khẩn của chính mình mới là tu. Nếu chúng ta nói để giảm thiểu 
những năng lực bất thiện như tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 
dâm, vọng, chúng ta phải có tấm lòng từ, bi, hỷ, xả, vân vân, thì đó chỉ 
là lời nói trống rỗng. Chỉ nói rằng đây là thứ cần cho một cái tâm thiện 
là chưa đủ, hay chỉ mong ước mình từ bi hơn, thương yêu hơn hay hỷ xả 
hơn thôi cũng chưa đủ. Ngược lại, người Phật tử phải cố gắng liên tục 
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để tu tập những tánh thiện bên trong mình. Chìa khóa của việc chuyển 
hóa tâm là sự cố gắng và thành khẩn liên tục. Để có thể bước lên con 
đường chuyển hóa tâm mình, người Phật tử không có sự lựa chọn nào 
khác hơn là phải tu tập giới luật và tự quán sát lấy mình xem coi 
những thái độ, tư tưởng và tình cảm phát khởi ra sao trong tâm mình. 
Những tu tập này sẽ cho chúng ta trí tuệ chân thật có thể giúp chúng ta 
biết rõ ràng phải làm cái gì thiện và không làm cái gì bất thiện. Đó là 
cách chuyển hóa tâm chân chính nhất của người Phật tử. 

Điều phục Tâm còn được gọi là Tu Tâm, nghĩa là gìn giữ tâm, 
không cho nó phóng túng kiêu ngạo. Người không biết tự điều chỉnh 
tâm mình cho hòa hợp với từng hoàn cảnh cũng giống như một tử thi 
trong quan tài. Hãy quay trở lại hướng vào tâm mình, cố tìm niềm vui 
trong chính bản tâm, bạn sẽ luôn tìm thấy trong đó suối nguồn bất tận 
của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón bạn thưởng thức. Chỉ khi nào tâm 
bạn được điều phục và đi trên con đường chân chính thì tâm ấy mới 
hữu dụng cho chính bạn và cho xã hội. Một cái tâm bất thiện chẳng 
những nguy hiểm cho chính bạn, mà còn nguy hiểm cho cả xã hội nữa. 
Nên nhớ rằng tất cả những tai ương gây nên bởi con người đều bắt 
nguồn từ từ những người không kiểm soát được tâm mình hay những 
ngươì không biết cách điều phục tâm mình. Thật vậy, Ngoại trừ tâm ra, 
không còn thứ gì khác. Tâm, Phật, chúng sanh không sai khác. Hành 
giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta cho phép tâm buông lung 
với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên những tai họa, lắm khi 
tốn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm thấm nhuần tư 
tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm 
tập trung vào chánh tư duy và chánh tinh tấn cũng như chánh kiến (sự 
hiểu biết đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật sâu rộng vô cùng. Vì 
vậy mà một cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ làm cho cuộc sống 
mạnh khỏe và thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp 
đến nỗi không thể tìm ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. 
Tư tưởng của con người diễn đạt ra lời nói và hành động. Sự lặp đi lặp 
lại của lời nói và hành động khởi lên thói quen và cuối cùng thói quen 
lâu ngày sẽ biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết quả của những hành 
động được hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh của mỗi người khác 
nhau. Như vậy để thấu đạt bản chất thật sự của đời sống chúng ta cần 
phải khảo sát tường tận những hóc hiểm sâu tận trong tâm chỉ có thể 
hoàn tất được bằng cách duy nhất là phải nhìn trở lại sâu vào bên trong 
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của chính mình dựa trên giới đức và đạo hạnh của thiển định. Theo 
quan điểm Phật giáo, tâm hay thức, là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. 
Tất cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn và sung sướng, phiền 
muộn và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều không do một nguyên lý 
ngoại cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của 
chúng ta cũng như những hành động do chính những tư tưởng ấy mang 
đến. Điều phục tâm có nghĩa là hướng dẫn tâm chúng ta đi theo thiện 
đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo thuyết nhà Phật, luyện tâm không 
có nghĩa là hội nhập với thân linh, cũng không nhằm đạt tới những 
chứng nghiệm huyền bí, hay tự thôi miên, mà nhằm thành tựu sự tỉnh 
lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục tiêu duy nhất là thành đạt tâm 
giải thoát không lay chuyển. Trong một thời gian dài chúng ta luôn nói 
về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và môi trường, còn sự ô nhiễm 
trong tâm chúng ta thì sao? Chúng ta có nên làm một cái gì đó để tránh 
cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào những con đường ô nhiễm hay 
không? Vâng, chúng ta nên làm như vậy. Chúng ta nên vừa bảo vệ vừa 
thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi tâm chúng ta đã từng bị 
tham, sân, si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng 
sanh ô nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho chúng 
sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lối 
sống hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm 
lời nói và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực 
hiện loại thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh luận 
triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả 
ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất 
vẫn là người chinh phục được chính mình.” Chinh phục chính mình 
không gì khác hơn là tự chủ, hay tự làm chủ lấy mình. Chinh phục 
chính mình là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ những cảm 
kích, tình cảm, những ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, 
chinh phục chính mình là một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ 
ước, và bị dục vọng điều khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 
Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng trên đời này không có cái gì hết 
ngoài ý thức, vì các hiện tượng chỉ là những phóng chiếu của ý thức 
mà thôi. Mục đích của thực tập Thiền là để điều tâm và có được sự 
tỉnh thức nơi tâm. Hành giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ không 
lãng phí công không, ngược lại thì chỉ là uống công phí sức mà thôi. 
Muốn biết tâm mình, bạn phải luôn quán sát và nhận biết về nó. Việc 
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này phải được thực tập bất cứ lúc nào, dù đi, đứng, nằm, ngồi, nói, nín. 
Điều quan trọng là cố gắng đừng bị chi phối bởi các cực đoan, tốt xấu, 
thiện ác, chánh tà. Khi một niệm thiện phát khởi, ta chỉ nên nhận diện: 
“Một niệm thiện vừa mới phát sanh.” Khi một niệm bất thiện phát 
khởi, ta cũng nhận diện: “Một niệm bất thiện vừa mới phát khởi.” Cố 
gắng đừng lôi kéo hoặc xua đuổi chúng. Nhận diện niệm đến niệm đi 
là đủ. Nếu chúng còn, biết chúng đang còn. Nếu chúng đã đi rồi thì 
biết chúng đã đi rồi. Như vậy là hành giả có khả năng điều tâm và đạt 
được sự tỉnh thức nơi tâm. Theo dòng thiển Phật giáo, để điều phục 
vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Nói cách 
khác, trong điều phục tâm, mọi thứ đều phải được bỏ bên ngoài kể cả 
mười tên giặc: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNØ, 
lúc nào cũng chực chờ hãm hại và phá nát đường tu của chúng ta. Làm 
được những điều này, cuộc sống của chúng ta sẽ có nhiều an lạc, tỉnh 
thức và hạnh phúc hơn. 

Một trong những mục đích chính của việc hành thiển là điều phục 
vọng tưởng. Khi chúng ta có khả năng trụ trong trạng thái hoàn toàn 
sáng suốt bằng cách đoạn trừ mọi vọng tưởng và không rơi vào trạng 
thái hôn trầm, đó là tịnh tọa. Khi trong ngoài như nhứt, và không có bất 
cứ hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho mình, đó là Thiển. Khi chúng 
ta hiểu được chân thật nghĩa của tọa thiển, chúng ta sẽ hiểu được chính 
mình. Trong tâm chúng ta có một thanh kiếm kim cương. Nếu chúng ta 
muốn hiểu chính mình thì hãy lấy thanh kiếm kim cương ấy ra mà 
đoạn trừ tất cả mọi thứ tốt xấu, dài ngắn, đến đi, cao thấp, Phật ma, 
vân vân. Hãy cắt đứt hết thẩy mọi thứ. Nếu chúng ta không suy nghĩ 
thì chúng ta và hành động là một. Chúng ta là trà mà chúng ta đang 
uống. Chúng ta cái cọ mà chúng ta đang sơn. Không suy nghĩ có nghĩa 
là trước khi suy nghĩ. Khi mà chuyện “không suy nghĩ” hiện hữu, 
chúng ta là toàn bộ vũ trụ; toàn bộ vũ trụ là chúng ta. Đây mới đích 
thực là tâm thiển, cái tâm tuyệt đối. Nó vượt trên cả không gian và 
thời gian; vượt lên cả sự đối đãi nhị nguyên ta và người, tốt và xấu, 
sống và chết. Chân lý chỉ là như thị. Chân lý chỉ hiện hữu trên đầu cọ 
của anh thợ sơn mà thôi. Mà thật vậy, sự giải thoát thật sự là sự giải 
thoát từ suy nghĩ, giải thoát từ tất cả mọi chấp trước, ham muốn và 
vọng tưởng, ngay cả chuyện sống và chết. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
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tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mỗi khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng 
mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư 
sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma 
Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ 
các món phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp 
không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là 
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thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy 
khởi ra đều do chấp ngã, vì thế ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp 
đấm. Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh 
tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các 
pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các 
pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt 
không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải 
nghĩ rằng: 'Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, 
ta nên xa lìa nó." Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là la 
ngã và ngã sở? Là ha hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không 
nghĩ các pháp trong , ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là 
bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và 
Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự 
nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng 
nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh 
KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.' Vị Bồ Tát có bệnh dùng 
tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng 
không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng 
sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, 
cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà 
không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa 
là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở 
đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? 
Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp 
trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn Thù Sư Lợi! 
Đó là Bồ Tát có bệnh, điểu phục tâm mình để đoạn các khổ như già, 
bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành 
của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán 
tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là 
Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, 
không phải là thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không 
phải thật, không phải có.” Khi quán sát như thế, đối với chúng sanh 
nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bổ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải 
dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với 
sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm 
chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng 
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buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật 
nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không thể 
được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được." Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà 
không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? 
Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi 
tâm điều phục hay không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở 
trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ 
hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh 
Hiền Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh 
sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng 
phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh 
Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị 
(chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào các tà 
kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm 
chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn 
thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh 
là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không' mà gieo trồng các cội công đức là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh 
là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết 
lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà 
không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành thiển định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển 
định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn 
toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ 
chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ 
của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô 
lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ 
đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. 
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Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang 
nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, 
Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo 
tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện 
thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng 
như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. 
Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không 
bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy. 

Nói tóm lại, vọng tâm là cái tâm chấp giữ mọi vọng tưởng và phân 
biệt sai lầm. Vọng tưởng bao gồm một lãnh vực tư tưởng rộng lớn. Nếu 
chúng ta ham muốn ăn ngon, chúng ta có thực vọng tưởng. Nếu chúng 
ta muốn nghe tiếng du dương, chúng ta có thanh vọng tưởng. Nếu 
chúng ta muốn có thú vui nhục dục, chúng ta có sắc dục vọng tưởng, 
vân vân. Tu tập thiền định là xả bổ mọi vọng tưởng, lấy tâm chân thật 
để tu tập, thì công đức ấy là vô lượng. Ngược lại, nếu chúng ta không 
tu tập được như vậy thì chẳng có lợi ích gì khi chỉ nói pháp suông. 
Theo Duy Thức Học, những vọng tưởng dấy lên chỉ là bóng dáng của 
lục trần. Nếu chúng ta hiểu được điều này, chúng ta có thể khước từ 
ngay khi chúng vừa mới xuất hiện. Thật vậy, nếu chúng ta nhất quyết 
giữ cho tâm trong sáng không bị vướng bận bởi tư tưởng, thì các vọng 
tưởng ấy tự nó tan biến. Đó là một cách tu hành hết sức đơn giản 
không khổ nhọc gì, chỉ cần nhận đúng như vậy là đã biết tu rồi. Khi 
chúng ta đi, đứng, ngồi, nằm, một ý nghĩ vừa khởi lên, liển biết nó là 
bóng dáng của vọng tưởng, liền bổ ngay không theo nó, đó là tu tập 
đúng. Chúng ta không cần phải đợi đến giờ ngồi thiển mới gọi là tu 
thiền. Như vậy, đối với hành giả tu Phật chân chánh, chúng ta có thể tu 
tập vào bất cứ giờ phút nào, và ở bất cứ nơi nào cũng gọi là tu, ở sở 
hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. Hành giả tu Phật nên luôn 
nhớ rằng thật là hết sức trọng yếu để giữ cho tâm trong sáng để đạt 
được trí huệ và gỡ bỏ vô minh. Chúng ta phải dùng trí huệ Bát nhã để 
nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là ảo ảnh, và chúng sẽ tan biến 
một cách tự nhiên, và cách điều phục vọng tâm hữu hiệu nhất là khi 
cái tâm chấp giữ vọng tưởng khởi mà chúng ta bất chấp được thì tự 
nhiên những vọng tưởng sẽ biến mất. 
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IV. Tu Tập Tâm Của Chúng Sanh: 

Thường thì tâm có nghĩa là tim óc. Tuy nhiên, trong Phật giáo, tâm 
không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” 
hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối tượng cùng với 
mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm chính là 
pháp môn “Tứ Chánh Cần” mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố làm sao 
diệt trừ những bất thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh thì giữ cho 
chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố những 
thiện tâm nào chưa sanh. Phật dạy những vị mới tiến tu rằng: “Một tu 
sĩ, nhứt là vị mới tiến tu, đừng hành đạo như kiểu trâu kéo cối xay, tuy 
thân hành đạo mà tâm chẳng hành. Nếu tâm đã hành thì cần nói chi 
đến thân?” Theo Phật giáo, tâm như vượn chuyển cây, hãy để cho nó 
đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy tu tập 
tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Theo Thiền 
sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Tu Tâm: Nếu 
muốn đạt đến một điều gì đó, bạn hãy chuyên chú làm việc vào việc 
đó. Để tập trung quán tưởng cao độ, một căn phòng yên tĩnh là thích 
hợp. Hãy ăn uống chừng mực. Hãy loại bỏ tất cả những đối tượng tinh 
thần, dành thời giờ nghỉ ngơi, xả bổ hết mọi lo âu, không nghĩ đến điều 
thiện, điều ác, đừng bận tâm đến mọi thị phi, ngưng hết mọi hoạt động 
tinh thần, trí năng và ý thức, ngừng mọi nhận thức của tư tưởng, của trí 
tưởng tượng và thị giác. Đừng đặt mục tiêu trở thành một vị Phật; và 
như thế nếu chỉ ngồi hay nằm dài ra đó thì có đủ chăng? 

Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm trên cơ thể. Nếu để tâm ta 
hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất thiện, tâm có thể gây ra 
những thảm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, nhưng tâm có thể chữa 
khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về những tư tưởng lành 
mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu quả mà nó có thể sinh 
ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng và lành mạnh thực sự 
đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. Chính vì thế mà Đức 
Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta bằng tư tưởng tham 
dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không biết điều chỉnh tâm 
mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác gì thây ma trong quan 
tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy lạc thú trong lòng và 
bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong nội tâm sẵn sàng cho 
bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và giữ đúng trên con 
đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự thì nó sẽ trở nên 
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hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng túng bừa bãi sẽ là 
mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới nầy đều do sự tạo 
thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, kểm chế, cân 
nhắc và thăng bằng. Bình tnh không phải là yếu đuối. Một thái độ 
bình nh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó khăn gì cho 
một người giữ được bình nh trước những điều thuận lợi, nhưng giữ 
được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô cùng. Bằng 
sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị lực. 

Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Không nên đi đến một quyết định vội vàng nào đối với bất 
cứ vấn đề gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay bị khiêu 
khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì quyết định 
trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nầy. Nóng giận là kẻ 
thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt nhất, mà cũng là 
kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những đam mê của 
tham, sân, si tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định huệ. Bí 
quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm những gì cần 
làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng như tương lai. 
Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng không thể tiên 
liệu mọi thứ có thể xảy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng thời gian mà 
chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. Hãy rau đôi 
tâm bằng lòng từ ái: Nếu có thể an ủi người khác bằng những lời lẽ 
dịu dàng để làm cho họ an lòng và hạnh phúc thì tại sao chúng ta 
không làm? Nếu chúng ta có thể giúp đở người khác bằng của cải thì 
dù việc bác ái nầy nhỏ nhoi đến thế nào đi nữa nó cũng không thể 
nghĩ bàn được. Trau đồi tâm bằng cách lấy ân trả oán. Trong Những 
Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng Dhammananda đã khẳng 
định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước tiên bạn phải giết kẻ thù 
lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận của bạn. Hơn nữa, nếu bạn 
hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm đúng những ước vọng của 
kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của họ. Bạn không nên nghĩ 
rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán dương, giúp đỡ và thân 
cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học hỏi được từ kẻ thù; bạn 
không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là kẻ thù của bạn. Kẻ thù 
của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn không ngờ được. Bạn 
không thể nào loại bổ kẻ thù bằng cách lấy oán báo oán. Nếu làm như 
vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương pháp tốt nhất và đúng 
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nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương yêu đến họ. Bạn có thể 
nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô lý. Nhưng phương pháp 
đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn bắt đầu biết một người 
nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy cố gắng m hiểu 
nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của bạn thì bạn nên 
thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là do sự hiểu lầm 
giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng làm sáng tổ cho 
người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động nào đó, hãy đem 
lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng người đó bằng 
năng lượng tính thần. 7rau đổi độ lượng và khiêm tốn nơi tâm: Hãy 
trau dồi độ lượng, vì độ lượng giúp bạn tránh những phán xét vội vàng, 
thông cảm với những khó khăn của người khác, tránh phê bình ngụy 
biện để nhận thức rằng cả đến người tài ba nhất cũng không thể không 
sai lâm; nhược điểm mà bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là nhược 
điểm của chính bạn. Khiêm nhường không phải là nhu nhược, mà 
khiêm nhường là cái thước đo của người trí để hiểu biết sự khác biệt 
giữa cái hiện tại và cái sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ mệnh 
hoằng pháp của Ngài bằng đức khiêm cung là loại bỏ tất cả niềm kiêu 
hãnh của một vị hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng chẳng bao giờ 
Ngài mất cái hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ tánh kẻ cả hơn 
người. Những lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài chẳng bao giờ hoa 
mỹ hay phô trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp xúc với những 
người hèn kém nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. Nóng giận đưa 
đến rừng rậm không lối thoát. Trong khi nóng giận chẳng những chúng 
ta làm bực bội và làm người khác khó chịu vô cùng, mà chúng ta còn 
làm tổn thương chính mình, làm yếu đi thể chất và rối loạn tâm. Một 
lời nói cộc cần giống như một mũi tên từ cây cung bắn ra không bao 
giờ có thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả ngàn lần. 


Y. Những Giai Đoạn Phát Triển Từ Phàm Tâm Lên Thánh 

Tâm: 

Cõi Thánh là cõi mà nơi đó chúng sanh đã giác ngộ, đã biết sự an 
lạc bên trong và sự tự do sáng tạo bởi vì bằng tri thức họ đã chiến 
thắng vô minh và mê hoặc, họ đã thoát khỏi sự nô lệ vào các nghiệp 
lực phát sinh từ hành động mê lầm trong quá khứ và bây giờ không 
còn gieo những hạt giống mà chúng sẽ kết trái trong hình thức trói 
buộc mới của nghiệp. Song giác ngộ không làm gián đoạn luật nhân 
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quả. Khi người giác ngộ tự cắt ngón tay mình, nó cũng chảy máu, khi 
người ấy ăn phải thức ăn xấu thì dạ dày vẫn đau. Người giác ngộ 
không thể chạy trốn được hậu quả của các hành động do chính mình 
tạo ra. Sự khác biệt là vì người đã giác ngộ chấp nhận, tức đã thấy rõ 
nghiệp của mình và không còn bị trói buộc nữa mà di động tự do bên 
trong nghiệp. Trong khi đó, phàm phu có nghĩa là một người bình 
thường hay một người của giai cấp thấp về bản chất và nghề nghiệp. 
Phàm phu được dịch là “dị sinh” vì do vô minh mà theo tà nghiệp chịu 
quả báo, không được tự tại, rơi vào các đường dữ. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, phàm phu là những người không thể đạt được kiến đạo nên 
không nhận biết trực tiếp được tánh không. Do vậy họ đồng tình với 
những khái niệm giả tạo về thực tánh. Trong Theravada, từ này chỉ 
những chúng sanh còn tham dục trần thế. Họ đối ngược lại với Thánh 
nhân, bao gồm cả những người đã đạt được một trong năm con đường 
siêu việt, từ Dự Lưu đến A La Hán. 

Trong Phật giáo, sự tu tập có nghĩa là sự vun bồi, trau dồi, hay tu 
dưỡng. Hành giả nên luôn nhớ rằng muôn sự trên đời nầy, khó nhất là 
lúc ban đầu, nhưng chuyến đi ngàn dặm cũng chỉ bắt đầu với một bước 
đi ngắn đầu tiên. Theo Thiển sư Linh Mộc Tuấn Long trong quyển 
Thiển Tâm, Sơ Tâm, tu tập không có nghĩa là bất cứ điều gì bạn làm, 
ngay cả việc nằm xuống, cũng gọi là tọa thiển. Khi những giới hạn đặt 
ra cho bạn không còn câu thúc bạn nữa, ấy là điều mà chúng ta gọi là 
tu tập, Khi bạn nói: "Bất cứ điều øì tôi làm cũng đều có Phật tánh, vậy 
thì tôi làm gì không phải là điều quan trọng, không cần thiết tôi phải 
tọa thiển," đó đã là một lối hiểu theo kiểu nhị nguyên về cuộc sống 
hằng ngày của bạn. Nếu điều đó thật tình không quan trọng, hà tất bạn 
phải nói ra làm gì. Chừng nào mà bạn còn băn khoăn về điều bạn làm 
là bạn còn lẩn quẩn trong nhị nguyên. Nếu không còn băn khoăn về 
điều bạn làm, bạn sẽ không nói như vậy nữa. Khi bạn ngồi, bạn cứ 
ngồi. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn. Chỉ có thế thôi. Nếu bạn nói: "Điều đó 
chẳng quan trọng gì," có nghĩa là bạn muốn tự bào chữa về chuyện bạn 
đã làm theo cách của mình, theo tâm thức hạn hẹp của mình. Điều đó 
có nghĩa là bạn khư khư chấp trước một vật hay một cung cách đặc 
biệt. Đó không phải là điều chúng tôi muốn nói trong câu: "Chỉ ngồi 
xuống là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn làm cũng là tọa thiền." Tất 
nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là tọa thiển, nhưng nếu thật là 
như thế, không cần phải nói ra làm gì. Thường thì tâm có nghĩa là tim 
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óc. Tuy nhiên, trong Phật giáo, tâm không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí 
tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” hay quan năng của tri giác, giúp ta 
nhận biết một đối tượng cùng với mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái 
biết này. Như vậy tu tâm chính là pháp môn “Tứ Chánh Cần” mà Đức 
Phật đã dạy: Tu tâm là cố làm sao diệt trừ những bất thiện đã sanh; 
những bất thiện chưa sanh thì giữ cho chúng đừng sanh. Đồng thời cố 
gắng nuôi dưỡng và củng cố những thiện tâm nào chưa sanh. Phật dạy 
những vị mới tiến tu rằng: “Một tu sĩ, nhứt là vị mới tiến tu, đừng hành 
đạo như kiểu trâu kéo cối xay, tuy thân hành đạo mà tâm chẳng hành. 
Nếu tâm đã hành thì cần nói chi đến thân?” Theo Thiển sư Đạo 
Nguyên Hy Huyễn (1200-1253) trong quyển Tu Tâm: Nếu muốn đạt 
đến một điều gì đó, bạn hãy chuyên chú làm việc vào việc đó. Để tập 
trung quán tưởng cao độ, một căn phòng yên tĩnh là thích hợp. Hãy ăn 
uống chừng mực. Hãy loại bỏ tất cả những đối tượng tinh thần, dành 
thời giờ nghỉ ngơi, xả bỏ hết mọi lo âu, không nghĩ đến điều thiện, 
điều ác, đừng bận tâm đến mọi thị phi, ngưng hết mọi hoạt động tỉnh 
thần, trí năng và ý thức, ngừng mọi nhận thức của tư tưởng, của trí 
tưởng tượng và thị giác. Đừng đặt mục tiêu trở thành một vị Phật; và 
như thế nếu chỉ ngồi hay nằm dài ra đó thì có đủ chăng? Trong truyền 
thống Thiển tông, Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn đã viết một tập luận giải về 
các yếu tố cần thiết trong việc tu tâm của truyền thống Bồ Đề Đạt Ma. 
Đây là giáo lý "Thủ Tâm" hay giữ gìn sự tỉnh giác của tâm. 

Theo Lạt Ma Geshe Kelsang Gyatso trong Phật Giáo Truyền 
Thống Đại Thừa, có tám tầng lớp tâm phát sinh trong giấc ngủ; mỗi 
tầng lớp có một dấu hiệu riêng. Theo Đại Sư Hoằng Pháp, có mười 
giai đoạn phát triển tâm. Những giai đoạn nào từ thấp lên cao, cho 
thấy sự tiến triển của tâm thức con người theo thời gian, còn những giai 
đoạn cùng phát triển khác cho thấy tình trạng của thế giới hướng 
thượng. Có mười giai đoạn phát triển tâm trong Tông Chân Ngôn. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
Mật giáo hay Kim Cang Thừa Phật Giáo là một từ ngữ dùng để chỉ cho 
tông chỉ bí mật cao siêu, vượt hẳn cả Tiểu Thừa và Đại Thừa. Theo 
Đại Sư Hoằng Pháp, có mười giai đoạn phát triển tâm. Những giai 
đoạn nào từ thấp lên cao, cho thấy sự tiến triển của tâm thức con người 
theo thời gian, còn những giai đoạn cùng phát triển đồng thời như trong 
6 và 7, 8 và 9, cho thấy tình trạng của thế giới hướng thượng. Thứ nhất 
là Dị Sanh Kỳ Dương Tâm: Những nẻo đường của cuộc sống mù quáng 
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do bản năng điều khiển. Đây là giai đoạn của phàm ngu. Thứ nhì là 
Ngu Đông Trì Trai Tâm (nhân thừa): Cố gắng vượt lên sống đời đạo 
đức, như trường hợp của Khổng Giáo. Thứ ba là Anh Đông Vô Úy Tâm 
(Thiên thừa): Giai đoạn chúng sanh ở cõi trời, nỗ lực cho một sức 
mạng siêu nhiên, như Lão giáo và Bà La Môn giáo. Thứ t⁄ là Duy Uẩn 
Vô Ngã Tâm (Thanh Văn thừa): Đây là thừa của các đệ tử trực tiếp của 
Phật, vươn lên đời sống tâm linh cao đẳng như trong các bộ phái Tiểu 
thừa, Câu Xá và Thành Thật tông. 7 năm là Bạt Nghiệp Nhân 
Chúng Tâm (Độc Giác thừa): Thừa nầy thọ hưởng giác ngộ riêng tư, 
nhưng còn vị kỷ. Thứ sáu là Tha Duyên Đại Thừa Tâm: Cho rằng ba 
thừa là chân thật, giai đoạn của Tam Luận và Pháp Tướng tông. Thứ 
bảy là Giác Tâm Bất Sanh Tâm: Giai đoạn thứ bảy này cũng cho rằng 
ba thừa là chân thật, giai đoạn của Tam Luận và Pháp Tướng tông. 
Thứ tám là Nhất Đạo Vô Vi Tâm: Nhất Thừa, cho rằng chỉ có một thừa 
là chân thật, giai đoạn của Hoa Nghiêm và Thiên Thai. 7h chứn là 
Cực Vô Tự Tánh Tâm: Giai đoạn thức chín cũng cho rằng chỉ có một 
thừa là chân thật, giai đoạn của Hoa Nghiêm và Thiên Thai. Thứ mười 
là Bí Mật Trang Nghiêm Tâm: Tông chỉ của Chân Ngôn tông hay Kim 
Cang Thừa. Theo quan điểm của Chân Ngôn tông, Kim Cang thừa 
đứng trên các thừa khác, đó là tối thượng thừa về Mật Giáo. 


(B) Hiểu Biết Căn Bản Về Thức 


I. Tổng Quan Về Thức: 

Thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” có nghĩa là “Hồn Thần” là tên gọi 
khác của tâm thức. Nguyên Thủy lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám 
thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh 
hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân 
biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. Theo 
Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, “Ý” tức 
là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh 
thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, 
không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng 
khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. 
“Ý”' cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bẩy và thức thứ tám thì 
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tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, 
mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, 
nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ; năm thứ 
đầu là kết quả của những hành động liên hệ đến ngũ căn; thức thứ sáu 
bao gồm tất cả những cẩm giác, ý kiến và sự phán đoán; thức thứ bẩy 
là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng 
Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung 
tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng 
mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. 
Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo 
nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả 
đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các 
sự vật. 


H. Năm Thức Căn Bản: 

Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân 
biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. “Hồn 
Thần” là tên gọi khác của tâm thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại 
Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại 
đạo gọi là “linh hồn”. Theo Phật giáo, có năm thức căn bản. Năm thức 
hay tâm thức dựa vào mắt, tai, mũi, lưỡi và thân mà sinh và duyên vào 
năm cảnh sắc, thinh, hương, vị, xúc. Có năm cặp thức-uẩn song đôi, 
bao gồm thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm; mỗi cặp gồm cả quả dị thục 
thiện và bất thiện. Thức uẩn được coi là quan trọng nhất trong năm 
uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, vì không có Thức thì 
không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở tương quan, tùy thuộc 
và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 loại và nhiệm vụ của nó 
rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. Tất cả mọi cảm nhận của 
chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp xúc giữa các căn với thế giới 
bên ngoài. Theo Đại Thừa, năm thức căn bản bao gồm: nhãn thức, nhĩ 
thức, tỷ thức, thiệt thức, và thân thức. 

Thứ nhất là Nhãn Thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết 
hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
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nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một 
hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình 
dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập 
nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nây để thực tập sao cho hạn chế nhãn 
căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất 
để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiền định. 7hứ nhì là Nhĩ 
Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ 
thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức 
liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ 
gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn 
nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ 
Thức: Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức 
tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu 
giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức 
không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ tr 
là Thiệt Thức: Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một 
vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị 
khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ năm là Thân Thức: Thân 
thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối 
tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ 
Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, 
chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong sáu pháp hằng trú mà Đức 
Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. 


LII Tám Thức Trong Giáo Thuyết Phật Giáo: 

Thức theo thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” có nghĩa là “Hồn Thần”, 
cũng là tên gọi khác của tâm thức. Nguyên Thủy lập ra sáu thức, Đại 
Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại 
đạo gọi là “linh hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là 
liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi 
là thức. Theo Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thần 
Thức”, “Ý” tức là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng 
tưởng. Bản tánh thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, 
không có thử, không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân 
biệt... Nhưng khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và 
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phân biệt. “Ý” cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. 
Đây là thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bẩy và thức thứ tám 
thì tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, 
ý, mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, 
nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ; năm thứ 
đầu là kết quả của những hành động liên hệ đến ngũ căn; thức thứ sáu 
bao gồm tất cả những cẩm giác, ý kiến và sự phán đoán; thức thứ bảy 
là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng 
Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung 
tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng 
mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. 
Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo 
nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả 
đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các 
sự vật. 

Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần 
ý thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ 
sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm 
lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên 
quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc 
biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải 
là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”. Ý thức nhận biết 
tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na 
thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
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chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Ý Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tế vật chất và tinh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

Thứ nhất là Nhãn Thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết 
hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một 
hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình 
dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập 
nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nây để thực tập sao cho hạn chế nhãn 
căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất 
để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiền định. 7hứ nhì là Nhĩ 
Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ 
thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức 
liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ 
gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn 
nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ 
Thức: Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức 
tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu 
giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức 
không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ tr 
là Thiệt Thức: Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một 
vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị 
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khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ năm là Thân Thức: Thân 
thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối 
tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ 
Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, 
chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong sáu pháp hằng trú mà Đức 
Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ sáu là Ý 
Thức: Ý Thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức 
của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm 
chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những 
hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, 
trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả 
thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc 
và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi 
mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái 
nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các 
thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” l4 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
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tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc với đối tượng bên 
ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua 
năm thức trước mà phán đoán về thế giới bên ngoài. Thức thứ bảy làm 
trung tâm lý luận, tính toán, và kiến trúc đối tượng. Đây chính là 
nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự ngã, và nguyên nhân 
ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật. Từ “ý thức” và “vô 
thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý nghĩa mà 
chúng ta có thể nói là có tính cách tác năng, “ý thức” và “vô thức” ám 
chỉ một trạng thái chủ thể trong cá nhân. Nói rằng một người ý thức 
được nội dung tâm thần này nọ có nghĩa là người ấy nhận thức được 
những tình cảm, dục vọng, phán đoán, vân vân. Tý bảy là Mạt-Na 
thức (Ý Căn): Phạn ngữ “Klista-mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong 
Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng làm cho con 
người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na thường 
được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ 
Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới 
sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính 
là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ 
thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động 
như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được 
diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng 
trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức 
từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại 
với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống 
năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na 
Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng 
trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt 
động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các 
thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng và 
vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự 
suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh 
không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
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cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của 
tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt 
động của sáu thức kia. Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có 
nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, 
nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển 
A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh 
giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế 
là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình 
cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và 
được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống 
các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na 
khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức- 
vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ 
về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất 
thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị 
phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các 
loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A 
Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh 
tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không 
nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt 
(abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác-prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó 
tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm 
lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp 
vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Mạt na thức cũng được phát hiện từ A Lại Da 
Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã 
tồn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập 
quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt 
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cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da 
mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó 
không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức 
về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập 
thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo 
giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình 
sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay 
khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ 
cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả 
các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-——citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 
Thứ tám là A Lại Da thức (Tàng Thức): A Lại Da là thức căn bản, 
thức thứ tám trong Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa 
đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân 
duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến 
sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại 
sản xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và 
bất tận. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng 
tử thiện ác, hiển hiện được hết thấy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có 
nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng 
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còn được gọi là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng 
nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được 
lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nây. 
Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, 
Mạt na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải 
trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là 
A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức 
khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính 
tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động 
được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử 
này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của 
từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và 
Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở 
nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại 
Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức 
năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng 
tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng 
chứa chúng, nên được gọi là À Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng 
thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở 
thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo 
tương quan nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống 
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thế giới thường nhật nầy, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là 
thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý 
thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi 
sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. 
Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai 
triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ 
tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật 
tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm 
thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám 
được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một 
khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. 
Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tầng 
Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản 
sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại 
dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tẳng cho mọi hiện tượng 
trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những 
thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng 
những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da cố 
nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra 
trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn 
bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt 
vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ 
tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và 
quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử 
như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi 
một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục 
đạo. 
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(C) Tu Tập Tâm Thức 


I. Hành Giả Nên Hiểu Rằng Chư Pháp Vô Ngã-Vạn Pháp 

Duy Thức: 

Chư Pháp Vô Ngã: Mọi pháp đều không có thực ngã, tất cả đều 
phải lệ thuộc vào luật nhân quả. Vạn hữu không có thực ngã, không có 
tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính hay ngã 
tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo Phật Giáo 
Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của Tiểu 
Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một trong 
những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên khi 
các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong 
triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ 
Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt 
na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của giác 
ngộ trong Thiển. Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm 
Thiền là ở chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của 
Phật giáo, không hể có chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm 
cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn 
của tư tưởng: thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở 
đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay 
đúng hơn, trí năng tối thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một 
biến cố bình thường, nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát như cũng 
vô vị và thiếu hẳn cảm giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh 
nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một 
hiện tượng phi thường mà người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm 
thần bí của Thiên Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến 
lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén trà, 
gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, 
bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, 
chẳng có sự sung mãn của Thánh súng, chẳng có ánh sáng vinh danh 
nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, 
không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ. 

Vạn Pháp Duy Thức: Thức hay tâm là gốc của muôn pháp. Trong 
Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm 
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chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo 
thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung 
sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Tâm là một 
tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp 
hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). 
Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta 
nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều 
điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng 
bằng phép loại suy. Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện viết trong quyển 
'Cả Thế Giới Là Một Đóa Hoa': Một hôm, nghe tiếng chuông chùa 
ngân vang, đức Phật hỏi đệ tử A Nan: "Tiếng chuông từ đâu đến?" A 
Nan đáp: "Từ cái chuông." Đức Phật nói: "Cái chuông sao? Nhưng nếu 
không có cái dùi, làm sao có tiếng chuông?" A Nan vội vã sửa lại: "Từ 
cái dùi, từ cái dùi mà ra!" Đức Phật nói: "Từ cái dùi sao? Nếu không 
có không khí, làm sao tiếng chuông vọng tới đây được?" A Nan thưa: 
"Vâng, tất nhiên như thế. Tiếng chuông từ không khí mà ra!" Đức Phật 
hỏi: "Từ không khí sao? Nhưng nếu không có lỗ tai con, con không thể 
nào nghe được tiếng chuông." A Nan nói: "Vâng, đúng thế. Con cần 
cái tai để nghe. Như vậy, tiếng chuông từ tai đệ tử mà ra." Đức Phật 
nói: "Từ tai con sao? Nếu con không có ý thức, làm sao con nhận ra 
tiếng chuông?" A Nan nói: "Vâng, chính ý thức của con tạo ra tiếng 
chuông." Đức Phật nói: "Ý thức của con sao? Vậy thì, hỡi A Nan, nếu 
không có tâm thức, làm sao con nghe được tiếng chuông?" Tiếng 
chuông chỉ được tạo thành từ tâm thức mà thôi. 


II Sự Liên Hệ Giữa Tâm Thức Và Ngã Trong Tu Tập: 

Theo giáo lý nhà Phật, tâm là khả năng hiểu biết hay ý thức của 
mình về một đối tượng nào đó. Có người cho rằng trong ta có một tâm 
thức duy nhất, hiện diện từ lúc sanh ra cho đến khi chết. Tâm thức nầy 
được ví như một quan sát viên, biết hết mọi chuyện xảy ra trong cuộc 
đời của chúng ta. Chính quan niệm nầy đã dẫn tới cái chấp về một cái 
“Ngã' hay một cái “tôi bất biến. Nghĩa là tâm là khuynh hướng của 
ngã, nó hướng ngoại để thực hiện các hành động. Khi tiến vào nội tại, 
nó trở thành tự ngã. Khi ra ngoài, nó hoạt động đủ thứ trên thế gian 
nầy. Theo Phật giáo, tâm là một thực thể không chia tách được, nó 
không biến đổi gì hết, nó không là gì nhưng nó có ý thức. Khi sự hiểu 
biết tổng thể trở nên bị thu nhỏ và mang hình dáng vật thể bên ngoài, 
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nên người ta gọi nó là tâm. Và khi tâm chuyển nhập đồng nhất trở 
thành tự ngã, chính nó trở thành ý thức tự ngã. Vì vậy, tâm có thể thu 
nhỏ lại hay biến rộng lớn ra một cách dễ dàng. Khi tâm và ngoại cảnh 
hỗ tương tiếp xúc thì cái biết của tâm được hình thành. Nhưng khi nó 
chuyển vào trong và quên đi tất cả ngoại cảnh thì nó lại trở thành tự 
ngã và ý thức. Nhưng khi nó chuyển vào trong và quên đi tất cả ngoại 
cảnh, nó lại trở thành tự ngã và ý thức. Vạn vật vô thường, chốc lát đổi 
thay. Mọi chuyện là sự thật hiện tiền thoáng qua chứ không có øì là cố 
định cả. Tuy nhiên, nếu mình nói vạn vật thay đổi thì mình là chướng 
ngại vào sắc. Hành giả nên luôn nhớ rằng dầu mình có dụng công tu 
tập thế mấy mà mình không hiểu chính mình, tức là không hiểu được 
cái tâm và cái ngã, cũng không hơn øì người chưa bao giờ biết tu. Nên 
nhớ tâm không trong không ngoài. Chính sự suy nghĩ tạo ra trong, 
ngoài, ý thức hoặc tâm. Tất cả là do tư duy chuyển biến mà thành. Vì 
vậy hành giả chân thuần nên nhớ tâm của người tu thiển phải là cái 
tâm không. Nghĩa là chúng ta phải tiếp tục tu tập và đào luyện một cái 
tâm an nhiên, không phản ứng bằng cách nắm bắt hay xua đuổi bất cứ 
một đối tượng nào. Cũng có nghĩa là chúng ta phải tu tập cho được cái 
tâm vô chấp, không dính mắc vào đâu cả, vào bất cứ thứ gì; cứ để mọi 
hiện tượng tự nhiên đến rồi đi. 


HỊI Tu Tập Tâm Thúc: 

Như đã nói trong các chương trên, “Vijnana” hay “Hồn Thần” là 
tên gọi khác của tâm thức. Phật Giáo Nguyên Thủy lập ra sáu thức, 
Phật Giáo Đại Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn 
thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. 
Theo Phật giáo, ““Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, “Ý” 
tức là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản 
tánh thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, 
không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng 
khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. 
“Ý”' cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bẩy và thức thứ tám thì 
tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, 
mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
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thức kiểm soát. “Vijnana” là từ Bắc Phạn thường được dịch là “Thức.” 
Đây là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, nhận biết, trí thông 
minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ. Năm thứ đầu là kết quả của 
những hành động liên hệ đến ngũ căn. Thức thứ sáu bao gồm tất cả 
những cẩm giác, ý kiến và sự phán đoán. Thức thứ bảy là ý thức (cái 
ngã thầm thầm). Thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng Thức, nơi chứa 
đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung tính. Thức còn có 
nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng mỗi từ nầy đều 
không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. Thức là cái trí 
hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo nghĩa đối lập 
với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí siêu việt 
thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả đắc, vân 
vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các sự vật. 
Nói tóm lại, một khi hiểu được thức có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, 
hiểu rõ, là tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh đều gọi là thức, thì hành 
giả có thể dễ dàng tu tập tâm thức của mình. Cuối cùng, hành giả nên 
luôn nhớ rằng tâm thức không phải là một khái niệm tri thức, cũng 
không là một ý tưởng để cho tâm mình đùa giởn. Tâm thức chính là 
những trạng thái tâm, những phẩm chất đặc biệt của các thức hay 
những tỉnh thức chỉ đạt được qua tu tập. Muốn tu tập tập tâm thức cần 
phải có nhiều nỗ lực, phải luyện tâm. Đặc biệt, chúng ta phải chuyển 
hóa thái độ mà chúng ta thường có đối với người khác. 


IV. Tu Tập Vô Thức Trong Thực Tập Thiền Quán: 

“Vô thức” là một thuật ngữ rất quan trọng trong nhà Thiển. “Vô 
thức” dùng ám chỉ một tâm trạng mà trong ấy con người không nhận 
thức được những kinh nghiệm nội tâm của mình; nếu người ấy hoàn 
toàn không nhận thức được tất cả những kinh nghiệm, kể cả những 
kinh nghiệm cảm quan, người ấy thiệt giống như một con người vô 
thức. Nói rằng con người ý thức được những tình cảm nào đó, vân vân, 
có nghĩa là người ấy ý thức được xét về những tình cẩm này; nói rằng 
những tình cảm nào đó là vô thức có nghĩa là người ấy không ý thức 
được xét về những nội dung này. Chúng ta phải nhớ rằng “vô thức” 
không ám chỉ sự khiếm diện của bất cứ một xung lực, tình cẩm, dục 
vọng, hay sợ hãi nào, vân vân, mà chỉ ám chỉ sự không nhận thức được 
những xung lực này. Khác hẳn với cách sử dụng ý thức và vô thức theo 
ý nghĩa tác dụng mà chúng ta vừa diễn tả là một cách sử dụng khác 
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trong đó chúng ta ám chỉ những địa điểm nào đó trong con người và 
những quan hệ với những địa điểm này. Đây thường là trường hợp nếu 
chữ “cái ý thức” và “cái vô thức” được sử dụng. Ở đây “cái ý thức” là 
một thành phần của cá tính, với những nội dung đặc biệt, và “cái vô 
thức” là một thành phần khác của cá tính, với những nội dung đặc biệt 
khác. 

Vô thức theo ý nghĩa của nhà Thiển, không nghi ngờ gì cả, nó là 
thứ huyền nhiệm, cái vô trí, và chính vì thế mà nó có tính không khoa 
học hay trước thời có khoa học. Nhưng như thế không có nghĩa là nó 
vượt ra ngoài tầm ý thức của chúng ta và là một cái gì chẳng có liên 
hệ đến chúng ta. Thật ra, trái lại, nó là cái thân thiết nhất đối với 
chúng ta, và chính vì cái thân thiết này mà chúng ta khó nắm bắt được 
nó, cũng như mắt không tự thấy được mắt. Do đó để ý thức được cái vô 
thức đòi hỏi một sự tu tập đặc biệt về ý thức. Nói theo bệnh căn học, 
thì ý thức được đánh thức khỏi vô thức một thời gian nào đó ở trong 
vòng tiến hóa. Thiên nhiên tiến triển mà không tự ý thức, và con người 
hữu thức phát sinh từ nó. Ý thức là một cái nhảy, nhưng cái nhảy 
không thể có nghĩa là một sự phân ly trong ý nghĩa vật lý của nó. Vì ý 
thức luôn cộng thông và bất đoạn với vô thức. Thật vậy, không có vô 
thức, ý thức không tác động được; nó mất hẳn cái nền tảng tác động. 
Đó là lý do tại sao Thiển tuyên bố rằng Đạo là “cái tâm bình thường.” 
Với chữ Đạo dĩ nhiên Thiền ngụ ý vô thức, tác động thường trực trong 
ý thức của chúng ta. Chẳng hạn như khi đói thì ăn, khi mệt thì nghỉ 
ngơi, khi buồn ngủ thì ngủ, vân vân. Nếu đây là cái vô thức mà Thiển 
nói đến như một thứ huyền nhiệm và giá trị nhất trong đời sống con 
người như là động lực chuyển hóa, chúng ta không thể nào không hoài 
nghi. Tất cả những hành động vô thức kia từ lâu vẫn bị phóng vào 
phạm vi bản năng phản xạ của ý thức phù hợp với nguyên tắc của sự 
điều hòa về tinh thần. 
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Culfivation 0ƒ Mind & Consci0ousnesses 


(A)A Basic Understanding on the Mind 


L An Overview & Meanings 0ƒ Mind: 

In Buddhism, mind 1s the root of all đharmas. The mind or thoughts 
1s the storehouse of karma, wholesome or unwholesome. The Sanskrit 
term Citta 1s defined as the whole system of viJjnanas, originally pure, 
or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In the Lankavatara 
Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may better be rendered 
“mind.” When it is defined as “accumulation” or as “store-house” 
where karma seeds are deposited, it 1s not mere thought, it has an 
onfological sigmification also. In The Dhammapada Sutta, the Buddha 
taught: “Mind fore-runs deeds; mind is chief, and mind-made are they.” 
“Mind” 1s another name for Alaya-vijnana. Unlike the material body, 
Iimmaterlal mind 1s Invisible. We are aware of our thoughts and 
feelings and so forth by direct sensation, and we Infer their existence In 
others by analogy. The mind 1s the root of all dharmas. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. Ancient people believed that 'heart' 1s in the chest 
area. In Zen, It means either the mind of a person in the sense of all his 
pOWers Of consciousness, mind, heart and spirt, or else absolutely 
reality, the mind beyond the distinction between mind and matfer. Ít 1s 
for the sake of giving practitioners an easler understanding of Mind, 
Buddhist teachers usually divide the mind Into aspectfs or layers, but to 
Zen, Mind 1s one great Whole, without parts or divisions. The 
manifesfating, 1lluminating, and nonsubstantial characteristics of Mind 
exIst simultaneously and consfantly, inseparable and Indivisible 1n theIr 
totality. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
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discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, ¡including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugpling valiantly to free Itself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIence. Science, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, 1n human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of Intellect, It 1s perception. Ít is an intuition rather 
than the culmination of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at such momentfs. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen theIr virtues. 


II. Ordinary People's Minds & Satnted Minds In Buddhist Point 
0ƒ View: 

A Sumunary 0ƒ Meanings 0ƒ Cừta in Buddhist Poimt oƒ View: 
Mental or Intellectual consclousness. “Citta” 1s a Sanskrit term, 
temporarily considering and recognizing mind or thoupht. The mind 
that 1s attending, observing, thinking, reflecting, Imagining (thought, 
1ntention, aim, wish, memory, 1ntelligence, reason). Consclousness or 
mind: This 1s consclousness 1fself. It naturally functions In five ways 
corresponding to the five sense-organs. “Citta” refers to mental 
processes In general and is commonly said In Indian texts to be 
synonymous with Manas (sentience) and Vijnana (consciousness). In 
Tibetan Buddhist epistemology, 1t 1s said to refer to a “main mind,” 
which is accompanied by “mental factors.” The defintion of Mind 
varles with different people in different cultures. If you ask an ordinary 
Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
heart or chest; however, when you ask the same question of a 
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Westerner and he wIll Indicate his head. According to the Buddha, 
mind (or heart as the seat of thought or intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It 1s our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
All our physical, verbal and mental actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1ts 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
confrol and transformation of our mind until we are completely free 
from all obscuratons and defilements. In English “mind” means 
“heart,” “spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with a small “m” means the 
seat of the Intellect Mind with a capital “M” stands for absolute 
reality. From the standpoint of Zen experlence, “mind” means total 
awareness. In other words, Just listening when hearing. According to 
Buddhism, citta or the mind 1s the root of all dharmas. The “lntent” 1s 
the “Discriminating Mind,” the sixth conscIousness. Not only does the 
“Mind” make discriminatlons, 1t 1s filled with idle thoughts. The six 
consciousnesses can also be said to be a perceptive nature. That 1s, 
from the sIx sense organs: eyes, ears, nose, tongue, body, and mind, the 
functions of seeing, hearing, smelling, tasting, feeling, and knowing 
arise. When people commit offenses, they do it with the six sense 
organs. When they cultivate, they also do 1t with the six sense organs. 
lf you can remain unperturbed by external states, then you are 
cultivating. If you are turned by external sfates, then you will fall. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. There are several Sanskrit and Pali terms for 
mind such as Mana, Citta, Vijnana, and Vinnana. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the material body, immaterial mind 1s 
Iinvisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
direct sensation, and we Infer theIr existence In others by analogy. 

Citta or the mind 1s also defined as the whole system of vijnanas, 
originally pure, or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In 
the Lankavatara Sutra as well as In other Mahayana sutras, citta may 
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better be rendered “mind.” When It is defined as “accumulatlon” or as 
“store-house”” where karma seeds are deposited, 1t is not mere thought, 
1t has an ontologIcal sigmification also. In The Dhammapada Sutta, the 
Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; mind 1s chief, and mind-made 
are they.” In Buddhism, there 1s no distinction between mind and 
conscIousness. Both are used as synonymous terms. According to Great 
Master Ying-Kuang: “The mind encompasses al the ten directions of 
dharma realms, Iincluding Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma 
realm, Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, 
Heaven dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, 
Animal dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma 
realm. One mind can give rise to everything. Buddhas arise from within 
the cultivator”s mind, Hells also arise from the cultivatorˆs mind.” The 
mind 1s so closely linked with the body that mental states affect the 
body”s health and well-being. Some docfors even confirm that there 1s 
no such thing as a purely physical disease. Unless these bad mental 
states are caused by previous evil acts, and they are unalterable, It Is 
possIble so to change them as to cause mental health and physical well- 
being to follow thereafter. Man”s mind influences his body profoundly. 
If allowed to function viclously and entertain unwholesome thoughts, 
mind can cause dđisaster, can even kill a being; but it can also cure a 
sick body. When mind 1s concentrated on right thoughts with right effort 
and understanding, the effect It can produce 1s immense. A mind with 
pure and wholesome thoughts really does lead to a healthy and relaxed 
le. Also according to Buddhism, mind 1s the thinking consciousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs, a mind which does 
not depend on any of the five sense faculties, but on the Iimmediately 
preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not 
only obJects (form, sound, taste, smell, touch) 1n the present time, but 1t 
also apprehends obJects in the past and Imagines objects even in the 
future. Mental consciousness will go with us from one life to another, 
while the fÍirst fÍive consciousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. The function of 
Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye-vijnana 
reflects on the world of forms and the ear-v1Jnana on that of sounds; but 
1n fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out 
of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and indeed all the 
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other Vijnanas begin to operate. Thus, In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In turning away from the 
wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijinana as 
cause (hetu) and support (alambana), there takes place the evolution of 
the seven ViJnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings to 
an external world of particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are 
generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together with 
the thought of “me and mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and 
reflecting upon it, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In 
substance (sarira), however, Manas and Manovijnana are not 
differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause 
and support. And when an external world 1s tenaciously held as real 
which Is no other than the presentaton of one”s own mind, the 
mentafion-system (citta-kalapa), mutually related, 1s evolved In 1ts 
totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set in motIon by the wind 
of an external world which 1s the manIfestation of oneˆs own mind, rIse 
and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with the cessatlon of 
Manovijnana.” 

A Summmary gƑÿ Ordinary Peoples Mind: According to Most 
Venerable Dhammananda In The Gems of Buddhist Wisdom, mind 
may be defined as simply the awareness of an obJect since there 1s no 
agent or a soul that directs all activities. lt consists of fleeting menfal 
states which constantly arise and perish with lightning rapidity. “With 
birth for Its source and death for Ifs mouth, it persistently flows on like 
a river receiving from the tributary streams of sense constant accretions 
to 1s flood.” Each momentary consciousness of this everchanging 
liestream, on passing away, transmits Ifs whole energy, all the 
indelibly recorded Impressions, tfO Ifs successor. Every fresh 
conscIousness therefore consists of the potentialifles of 1fs predecessOrS 
and something more. As all Impressions are indelibly recorded In this 
everchansging palimpsest-like mind, and as all potentialiles are 
transmitted from life to life, Irrespective of temporary physical 
disintegrations, reminiscence of past births or past incidents become a 
possibility. Mind 1s like a double-edged weapon that can equally be 
used either for good or evil. One single thought that arises In this 
invisible mind can even save or destroy the world. One such thought 
can either populate or depopulate a whole country. It Is mind that 
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creafs one”s paradise and one”s hell. Citta or Mind 1s defined as the 
whole system of vijnanas, originally pure, or mind. Citta 1s generally 
translated as “thought.” In the Lankavatara Sutra as well as in other 
Mahayana sutras, citta may better be rendered “mind.” When It 1s 
defined as “accumulation” or as “store-house” where karma seeds are 
deposited, It 1s not mere thought, it has an ontologtcal signification also. 
In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; 
mind 1s chief, and mind-made are they.” 

The mind 1s like a monkey, let 1t moves wherever 1t w1ll; however, 
the Diamond Sutra sugsests: “Cultivate the mind and the awareness so 
that your mind abides nowhere.” In other words, Buddhist practitioners 
always try to have a mind which has no resting place (a mind which 
does not abide anywhere, a mind which let “bygone be bygone). The 
mind without resting place, detached from time and space, the past 
being past may be considered as a non-past or non-exIstent, so with 
present and future, thus realizing their unreality. The result 1s 
detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the 
bodhi-mind, the mind free from ideas or creation and extinction, of 
beginning and end, recognizing that all forms and natures are of the 
Void, or Absolute. According to Great Master Chi-Sun, the Twelfth 
Patriarch of the Thirteen Patriarchs of Chinese Pureland Buddhism, 
there are two kinds of karma, mind power and karmic power. Even 
though karmic power 1s great, the mind power 1s even greater. Because 
karma does not have an inherent nature. It means that karma 1s not a 
pre-existing phenomenon, but 1t relies entirely on the mind to arise. 
Therefore, 1f the mind gives 1t Importance, then the karma will become 
stronger. The mind can øIve rise to karma, 1t can also destroy It. 

In Buddhism, there is no distinction between mínd and 
conscIousness. Both are used as synonymous terms. Mind always 
deeply affects the whole body of sentient beings. If allowed to function 
vicilously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
đisaster, 1t can even KIll a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentrated on ripht thouphts with rght effort and 
understanding the effect 1t can produce 1s Immense. Á mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so mụuch as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
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on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you wIll always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJjoyment. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A đdisorderly mĩnd 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poise. Calmness 1s not weakness. A calm 
aftitude at all tmes shows a man of culture. It 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. The mind 1s influenced by bad mood, 
provoke, emotion, and worry. We should not come to any hasty 
decision regarding any matter when you are In a bad mood or when 
provoked by someone, not even when you are In good mood Influenced 
by emotion, because such decision or conclusion reached during such a 
period would be a matter you could one day regret. Angry 1s the mosf 
dangerous enemy. Mind 1s your best friend and worst woe. You must 
try to kill the passions of lust, hatred and Ignorance that are latent in 
your mind by means of morality, concentration and wisdom. The secret 
of happy, successful living lies in doing what needs to be done now, 
and not worrying about the past and the future. We cannot go back Into 
the past and reshape If, nor can we anticipate everything that may 
happen In the future. There 1s one moment of time over which we have 
some conscious control and that 1s the present. 

In The Gems of Buddhism Wisdom, Most Venerable Dhammanada 
confirmed: “If you want to get rid of your enemies you should first kill 
your anger which 1s the greatest enemy within you. Furthermore, If you 
act Inconsiderately, you are fulfilling the wishes of your enemies by 
unknowingly entering Into their trap. You should not think that you can 
only learn something from those who praise and help you and associate 
with you very close. There are many things you can learn from your 
enemies also; you should not think they are entirely wrong Just because 
they happen to be your enemies. You cannot Iimagine that sometimes 
your enemies also possess certain øood qualitiles. You will not be able 
to get rid of your enemies by returning evil for evil. If you do that then 
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you will only be Inviting more enemies. The best and most correct 
method of overcoming your enemies 1s by radiating your kindness 
towards them. You may think that this 1s Impossible or something 
nonsensical. But this method 1s very hiphly appreciated by all wise 
people. When you come to know that there 1s someone who 1s very 
angry with you, you should first try to find out the main cause of that 
enmlfy; 1Ý It 1s due to your mistake you should admit it and should not 
hesitate to apolog1ze to hìm. TÍ it is due to certain misunderstandings 
between both of you, you must have a heart to heart talk with him and 
try to enlighten him. TÍ it is due to Jealousy or some other emotional 
feeling you must try to radiate your loving-kindness towards him so 
that you wIll be able to influence him through your mental energy. 

Buddhist practitioners should always cultivate tolerance, for 
tolerance helps you to avoid hasty Judgments, to sympathize with other 
people”s troubles, to avoid captious crificism, to realize that even the 
finest human being 1s not Infallible; the weakness you find in other 
people can be found In yourself too. Humility 1s not weakness, humility 
1s the wise man”s measuring-rod for learning the difference between 
what Is and what 1s yet to be. The Buddha himself started his ministry 
by discarding all his princely pride In an act of humility. He attained 
sainthood during his life, but never lost his naturalness, never assumed 
superior aIrs. His dissertatilons and parables were never pompous. He 
had time for the most humble men. Be patient with all. Anger leads one 
through a pathless Jungle. While 1t irritates and annoys others, 1t also 
hurts oneself, weakens the phystcal body and disturbs the mind. A 
harsh word, like an arrow discharged from a bow, can never be taken 
back even If you would offer a thousand apologles for 1t. 

According to Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism 
Wisdom, you cannot run away from your mind. However, through 
mediftation practices, you can train the mind to keep calm and be free 
from disturbances either from within or outside. Apply concentrated 
awareness to the Internal confusions and mental conflicts, and observe 
Or pay atfention to all the changing states of your mind. When the mind 
1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If the mind 1s 
neglected, 1t runs you into endless troubles and difficultes. The 
disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 1s 
weak and Ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 


S07 


horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
When you sit alone, you should observe the changing conditions of the 
mind. The task 1s only a matter of observing the changing sfates, not 
fighting with the mind, or avoid it, or try to control it. When the mind 1s 
1n a state of lust, be aware that we are having a mind of lust. When the 
mind 1s in a state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that 
we are having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scattered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 
without identfying yourself with them. Your Job 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but it can be done. 

Ordinary people with ordinary minds do not see things as they 
really are because of of their ignorance or failing to understand the 
truth about life. Ignorance 1s the opposite of the word “to know”. In 
Budhdism, Ignorance means “not knowing, “not seeing”, “ 
understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever 1s dominated by 
Ipnorance 1s like a blind person because the eyes are shut, or not 
seeing the true nature of obJects, and not understanding the truths of 
cause and effect, and so on. Ignorance 1s the root of all sufferings and 
afflictions. Due to ignorance, people cannot distinguish between right 
and wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to 
things which are impermanent, changeable, and perishable. As long as 
we have not develop our minds to obtain wisdom, we remain 1gnorant 
of the tru nature of things. According to Buddhism, ignorance means 
regarding the self as real. Ignorance 1s the main cause of our non- 
enlightenment. Ignorance 1s only a false mark, so 1t 1s subJect to 
production, extinction, increase, decrease, defilement, purIty, and so 
on. lgnorance 1s the main cause of our bírth, old age, wOrry, gTIef, 
misery, and sickness, and death. Due to Ignorance, people do not see 
things as they really are, and cannot distinguish between right and 
wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to things 
which are Iimpermanent, changeable, and perishable. Once anger 
arises, one has nothing but “tgnorance.” 
“ignorance,” you should cultivate in contemplation on causality. All of 
our psychological problems are rooted In Ignorance, In delusion. 
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lgnorance 1s the crowning corruptIion. Our greeds, hates, conceits and a 
host of other defilements go hand In hand with our ignorance. The 
solutlons are to be found ¡n the problems themselves and hence we 
should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not 
aftribute them to non-humans. Our real problems can be solved only by 
giving up 1llusions and false concepts and bringing our lives Into 
harmony with reality and this can be done only through cultivation. 

As a maftter of fact, according to Buddhism, there 1s no difference 
in Buddha-nature between ordinary people and the saint, the only 
difference 1s that minds In ordinary people are constantly occupied with 
a lot of false thoughts, thoughts of worry, happiness, hatred and anger, 
friends and enemies, and so on, so we cannot discover the Buddha- 
nature within. The state of mind of quietude or equanimity gained 
through cultivation. In Buddhism, practitioners cultivate to calm down 
and to eliminate attachments, the aversions, anger, Jealousy and the 
Ipnorance that are 1n our heart so that we can achieve a transcendental 
wisdom which leads to enlightenment. Once we achieve a state of 
quietude through cultivation, we wIll discover our real nature within; 1t 
Is nothing new. However, when this happens, then there Is no 
difference between us and the Buddha. In order to achieve the state of 
quietude through ciltivation, practtioners should cultivate four basic 
stapges in Dhyana. The relinquishing of desires and unwholesome 
factors achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, 
the mind 1s full of hoy and peace. In this phase the mind 1s resting of 
conceptualization, the attaining of inner calm, and approaching the 
one-pointedness of mind (concentration on an obJect of medifation). In 
this stage, both Joy and sorrow disappear and replaced by equanimity; 
one 1s alert, aware, and feels well-being. In this stage, only equanimity 
and wakefulness are presenI. 

The Buddha once taught: “For a long time has man”s ordinary mind 
been defiled by greed, hatred and delusion. Mental defilements make 
beIngs Impure; and only mental cleansing can purify them.” Devout 
Buddhists should always keep In mind that our daily life 1s an Intense 
process of cleansing our own action, speech and thoughts. And we can 
only achieve this kind of cleansing through practice, not philosophical 
speculatlon or logical abstraction. Remember the Buddha once said: 
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“Though one conquers In batfle thousand times thousand men, yet he 1s 
the greatest conqueror who conquers himself.” This 1s nothing other 
than training of our own ordinary mind, or “self-mastery, or confrol our 
own mind. lt means mastering our own ordinary menfal contents, our 
emotions, likes and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the 
Øreatest empire a man can aspire unto, and to be subJect to our own 
pAsslons 1s the most grlevous sÏavery. 

According to Buddhism, although Sinners and Saints are of the 
same fundamental nature that 1s the Buddha-nature. The Sainted ones 
are those who are wise and good, and are correct In all thetr 
characters. The saint 1s the opposite of the common or unenlightened 
man. While ordinary people who always examine themselves and 
realize they are Just unenlightened mortal filled with greed, hatred and 
Ipnorance, as welÏ as an accumulation of Infinite other transgressions In 
the past, present and future. Ordinary people 1s a term for “the common 
man,” or a man of lower caste of character or profession. In Buddhism, 
an ordinary person unenlightened by Buddhism, an unbeliever, sinner; 
childish, 1gnorant, foolish; the lower orders. In Mahayana, the mind of 
ordinary people are the mind of those who have not reached the path of 
seeing (darsana-marga), and so have not directly perceived emptiness 
(sunyata). Due to this, they assent (tán thành) to the false appearances 
of things and do not perceive them In terms of thelr true nature, I.e., 
emptiness. In Theravada, this refers to beings who have worldly 
asptratlons (loka-dharma). They are contrasted with noble people, 
which Iincludes those who have attained one of the supramundane 
paths, from stream-enferers up to Arhats. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his híe, he will 
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understand the Dharma as lie as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associlaftes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). A fool with litle 
wIf, øoes through life with the very self as his own greatest enemy. In 
the same manner, evil doers do evil deeds, the fruit of which 1s bitter 
(Dharmapada 66). The deed 1s not well done of which a man must 
repent, and the reward of which he receives, weeping, with tearful 
face; one reaps the fruit thereof (Dharmapada 67). The deed 1s well 
done when, after having done 1t, one repents not, and when, with Joy 
and pleasure, one reaps the fruit thereof (Dharmapada 68). As long as 
the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks 1f 1S aS sWeet aS 
honey; but when 1t ripens, then he comes to grief (Dharmapada 69). 
Let a fool, month after month, eats only as much food as can be picked 
up on the tip of a kusa blade; but he 1s not worth a sixteenth part of 
them who have comprehended the truth (Dharmapada 70). An evil 
deed committed may not Immediately bear fruit, Just as newl drawn 
milk does not turn sour at once. In the same manner, smouldering, 1t 
follows the fool like fire covered with ashes (Dharmapada 7l). The 
knowledge and fame that the fool gains, so far from benefiting; they 
destroy his bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). The fool 
always desire for an undue reputaton or undeserved honour, 
precedence among the monks, authority in the monasteries, honour 
among other families (Dharmapada 73). Let both monks and laymen 
think, “by myself was this done; 1n every work, great or small, let them 
refer to me.” Such 1s the ambition of the fool; his desires and pride 
Increase (Dharmapada 74). One Is the path that leads to worldly gain, 
and another 1s the path leads to nirvana. Once understand this, the 
monks and the lay disciples of the Buddha, should not rejoice In the 
pralse and worldly favours, but cultivate detachment (Dharmapada 
75).” 

A Sumunary 0ƒ Saimted Minds: Generally speaking, the saint 1s the 
opposite of the common or unenlightened man. The saints are those 
who are wise and good, and are correct In all their characters. Before 
talking about the Sainted Mind, lets take a glance at the Holy 
Assembly in Buddhism. According to Buddhism, the holy multitude or 
sacred assembly are all considered the saints. The Bodhisattva saints 
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who have overcome 1llusion, from the first stage upwards. The holy or 
saintly one, or enlightened one who has started on the path to nirvana. 
According to the Vijnanamatrasiddhi, the life of holiness apart or 
distinguished from the le of common unenlightened people. 
According to Buddhism, the saints are those who have realized the 
saindly fruits and have completely comprehended the truth without 
further study. Practiioners proceed to the last stage, 1.e., the Path of 
No-More-Learning. Then the firm conviction that they have realized 
the Fourfold Truth will present 1tself. When the Ariya reaches this 
stage, he becomes an arhat. According to the Hinayanistic view this 1s 
the perfect state of enlightenment, but according to the Mahayanmistic 
view an arhat 1s thoupht to be only partially enlipghtened. The purpose 
of Buddhism 1s to perfect a mans 'haracter, or to let him attain 
Buddhahood on the basis of wIsdom and right cultivation, 1.e., the 
highest personality. Such are the characteristics of Buddhism. The 
special community established by the Buddha was called “The 
Assembly of the Noble” (Arya-sangha), Iintended to be the cradle of 
noble persons. It should be reminded that since the Brahmanical 
tradition had been firmly established, the race distinction was strictly 
felt. On that account the Buddha often asserted that In his own 
commumity there would be no distinction between Brahmans (prlests) 
and warrlors or between masfters and slaves. Anyone who Joined the 
Brotherhood would have an equal opportumty for leading and training. 
The Buddha often argued that the word Arya meant “noble” and we 
ought not call a race noble or ignoble for there will be some Ignoble 
persons among the so-called Aray and at the same time there wIll be 
some noble persons among the so-called Anarya. When we say noble 
or Ipnoble we should be speaking of an Individual and not of a race as a 
whole. lt is a question of knowledge or wisdom but not of birth or caste. 
Thus the obJect of the Buddha was to create a noble personage (arya- 
pudgala) in the sense of a noble life. The noble community (Arya- 
sangha) was founded for that very purpose. The noble ideal (Arya- 
dharma) and the noble discipline (Arya-vinaya) were set forth for the 
aspiring candidates. The path to be pursued by the noble aspirant 1s the 
Noble Eighfold Path (Arya-astangika-marga) and the truth to be 
believed by the noble 1s the Noble Fourfold Truth (Catvarlarya- 
satyam). The perfections atftained by the noble were the four noble 
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fruitions (Arya-phala) and the wealth to be possessed by the noble was 
the noble sevenfold wealth (sapta-arya-dhana), all being spiritual 
qualifications. The careful application of the word Arya to each of the 
1mportant poInts of his Institution must not be overlooked by a student 
of Buddhism. The Buddha thus seemed to have endeavored to revive 
the original meaning of Arya In peoples minds in dally life of his 
relig1ous commumIfy. 

According to Buddhist teachings, the holy mind 1s that of Sound- 
Hearers, Pratyekabuddhas, Arahants, Bodhisattvas, and Buddhas. Fïirsr, 
Saimted Minds Are the Holy Minds, That oƒ Sound-Hearers: Sainted 
mind is the mind of those who are delighted at listening to such 
doctrines as concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no 
special Interest in the theory of causation, who have cut themselves 
loose from the bondage of evil passions but have not yet destroyed 
therr habit-energy. They have attained and stayed In forever peace of 
Nurvana. Second Saimted Minds Are the Holy Minds, That oƒ 
Pratyekabuddhas: Sainted mìnd 1s the mind of those who awaken to 
how the myriad things naturally come 1nto being and then cease to be. 
They utilize this mìnd to contemplate the reasons of birth and death in 
the cycle of twelve Interconnecting links or the twelve links of 
conditioned co-production. Even though they only try to liberate 
themselves and not having any mind of vow to help other people, but 
ordinary people should always remember that how much efforts they 
dịd in thetr situation. So they deserve our admiration and respect. 
Third, Saimed Minds Are the Holy Minds, That oƒ Arahanis: SaInted 
mind 1s the mind of those who killed or destroyed all defilements like 
lust, hatred, and delusion, etc. In other words, sainted mind 1s the mind 
of those who totally eradicates the lust, hatred, and delusion that leads 
to becoming. Owing to this mind, he 1s liberated from the shackles of 
samsara, from repeated existence. He Is free in the full sense of the 
word. He no longer has any quality which will cause him to be reborn 
as a living being, because he has realized Nibbana, the entire cessation 
of continuity and becoming (bhava-nirrodha); he has transcended 
common or worldly activities and has raised himself to a state above 
the world while yet living in the world: his actions are I1ssueless, are 
karmically ineffective, for they are not motivated by the lust, hatred 
and delusion, by the mental defilements (kilesa). He 1s Iimmune to all 
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evil, to all defilements of the heart. Fourth, Sainted Minds Are the Holy 
Minds, That öoƒ Bodhisaffvas: The sainted mìnd 1s the mìnd of 
detachment or renunciation ¡ncludes physical: wealth, body, form, 
sound, smell, taste, touch, etc., and the mental biased mind, wrong 
views, self-prasping, ego-grasping, etc. In other words, the sainted 
minds delivered from all desires. Sainted mind 1s the mind of those 
who begin their career with the “mind of awakening” (Bodhi-cttta), 
which 1s the resolve to become a Buddha In order to benefit others. 
SaIinted mind 1s the mind of those who are desirous of acquiring the 
characteristics of a perfect being, the enlightened one. Sainted mind 1s 
the mind of those who always have great efforts based on dynamic 
activify to help other afflicted beings attain ultimate bliss. Sainted mind 
1s the mind of those who are not satisfied with their own mifigation of 
desire some actions that make him subJected to malice and all kind of 
craving, he strives up on helping all other beings to overcome theIr 
afflictions. It is the mind of a Bodhisattva: Above to seek bodhi, below 
fo save (transform) beings, one of the great vow of a Bodhisattva. Fjƒ?h, 
Sainted Minds Are the Holy Minds, That oƒ Buddhas: The sainted mìnd 
1s Buddhas' mind which 1s always still and peaceful, without seeking 
gain, support or respect. The Saints' mind 1s the mind of the Buddha 
because 1t Is a mind of loving-kindness, compassion, Joy, and 
equanimity... Ít 1s a mind of good thinkings on other people. Sainted 
mind 1s the mind of those who completely enlipghten and successfully 
break the hold of ignorance, liberate themselves from cyclic exIstence, 
and teach others the path to liberation. Sainted mind 1s the mind of 
those who are fully awakened and atfained Nirvana through cultivation 
of such qualitles as wisdom, patience, and generosity. Such a person 
wIll never agaIn be reborn within cyclic existence, as all the cognitIve 
ties that bind ordinary beings to continued rebirth have been severed. 
Through their meditative practice, they have eliminated all craving, 
and defilements. 


LHI.To Tame the Deluded Mind: 

lIIlusion-mind 1s a mind results in complexity and confusion. 'This 
1llusion (deluded, wrong, false, or misleading)-mind, which results 1n 
complexilty and confusion 1n this world. To cultivate means to 
contemplate on this 1llusion-mind, which results in complexity and 
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confusion. Buddhist practitioners should always remember that to tame 
the mind also called to cultivate the mind, or to mainfain and watch 
over the mind, not letting 1t get out of control, become egofistical, self- 
centered, etc. In the beginning of Zen practice, most of us find that the 
pnmary thíng we must work with is our busy and chaotc mind. 
However, we must be firm In our practice until our mind becomes clear 
and balanced, and 1s no longer caught by external obJects, that 1s the 
time of a big change In our cultivation. At that time, we may be able to 
realize who we really are. ÀA man who does not know how to adjust his 
mind according to circumstances would be like a corpse in a coffin. 
Turn your mind to yourself, and try to find pleasure within yourself, 
and you wIll always find therein an Infinite source of pleasure ready 
for your enJoyment. Only when your mind 1s under control and put in 
the ripht path, it will be useful for yourself and for society. An 
unwholesome mind 1s not only danger to yourself, but also to the whole 
socIety. Remember all man-made calamities In the world 1s created by 
men who have not learned the way of mind control or men who don'”t 
know how to tame their minds. According to the Buddhist Zen, to tame 
the deluded mind we must not have any thing in 1t (take the mind of 
non-existence or the empty mind). In Buddhism, cultivating 1s simply 
transforming the mind, 1t 1s to say that we use some kind of Inner 
discipline to transform the heart. In our daily life, we usually 
©xperlence fwo contrary sfates of mind (that have direct bearing on 
human mind): happiness and suffering. Even though we don”t want to 
further discuss about the consciousness 1n this subtitle, we alÏ recognize 
that besides our concrete body we still have another part that 
dominates the body. We all agree that the experiences of suffering and 
happiness do not originate or stem from the body 1tself, they originate 
from an Iinner abstract place which Buddhism calls “mind”. According 
to Buddhism, powerful menfal experiences under the forms of thoughts 
and emotions are so strong that they have the capability to dominate all 
physical levels of experience. This 1s the key point in Buddhism, for 
from this poIint of view, we recognIze that cultivating 1s transforming 
the mind, and transforming the mind means cultivating. And from this 
V€rYy VIewpoint, we agree that our sfate of mind, including our attitudes, 
thoughts and emotlons, plays a crucial role In our experiences of 
happIness and suffering. In transforming the mind, Buddhists should 
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remember that there”s no discipline can be used to force our mind. lt 
must be done on the basis of voluntary acceptance. However, this 
voluntary acceptance or volunfary follow a spiritual discipline happens 
only after we ourselves have recognized that certain attitudes, 
thoughts, emotlons and ways of life are beneficial to us and to others. 
And the spiritual path 1s the only way that will help us transform our 
minds. However, to be able to transform our minds we must understand 
the way our attitudes, thoughts and emotion work. We must understand 
the differences between “wholesome” and “unwholesome”. In 
Buddhism, speaking 1s In no way cultivating, cultivating means 
practicing with our own energy and sincerity. lf we say 1n order to 
reduce greed, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong views, killing, 
stealing, lying, etc., we must have the mind of loving-kindness, 
compassion, Joy, and renunciation. This 1s only an empty word. Ít 1s not 
enouph to recognIze that this 1s what 1s required to obtain a wholesome 
mind. It is not enough simply to wish that we should have more loving- 
kindness, more compassion, more Joy or more renunciation. Ôn the 
contrary, Buddhists must make an on going effort, again and again, to 
cultivate the positive aspects within us. The key for transforming the 
mind Is a sustained effort and sincerity. To be able to step on the way 
of transforming the mind, Buddhists have no other choIce but observing 
the rules and contemplating the way to examine how attitudes, thoughts 
and emotions arise 1n us through Introspection. These will øgIve us the 
real wisdom that can help us understand clearly what we should do and 
what we should not do with the wholesome and the unwholesome. This 
1s the real way of transforming of the mind of a Buddhist. 

Control or regulate one”s mind also called to tame the mind or to 
culfivate the mind, or to maintain and watch over the mind, not letting 
1t get out of control, become egotistical, self-centered, etc. A man who 
does not know how to adJust his mind according to circumstances would 
be like a corpse 1n a coffin. Turn your mind to yourself, and try to find 
pleasure within yourself, and you will always find therein an infinite 
source of pleasure ready for your enJoyment. Only when your mind Is 
unđer control and put in the right path, It wIll be useful for yourself and 
for socIety. An unwholesome mind 1s not only danger to yourself, but 
also to the whole society. Remember all man-made calamities In the 
world 1s created by men who have not learned the way of mind control 
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or men who don”t know how to tame their minds. As a mat(er of fact, 
Outside the mind, there 1s no other thíng. Mind, Buddha, and all the 
living, these three are not different (the Mind, the Buddha and sentient 
beiIngs are not three different things). Zen practitiloners should always 
remember that 1f the mind 1s allowed to function viciously and indulge 
1n unwholesome thoughts, 1t can cause đisaster, can even cause one”s 
death. But on the other hand, a mind imbued with wholesome thoughts 
can cure a sick body. When the mind 1s concentrated on right thoughts 
with right effort and right understanding, the effecfs 1t can produce are 
Immense. Thus a mind with pure and wholesome thoughts leads to a 
healthy and relaxed lie. Mind 1s such a subtle and intricate 
phenomenon that 1t 1s Impossible to fine two men of the same mind. 
Man”s thoughts are translated Into speech and action. Repetition of 
such speech and action gIves rise to habits and finally habits form 
character. Character 1s the result of man”s mind-directed activities and 
so the characters of human beings vary. Thus to understand the real 
nature of life, one has to explore the Innermost recesses of one”s mind 
which can only be accomplished by deep self-introspection based on 
purIty of conduct and meditation. The Buddhist point of view 1s that 
the mind or conscIousness 1s the core of our existence. Of all forces the 
force of mind 1s the most potent. It is the power by ¡tself. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and 
happiness, good and evil, life and death, are not attributed to any 
external agency. They are the result of our own thoughts and their 
resultant actlons. To tame the mind means to try to guide our minds to 
follow the wholesome path and to stay away from the unwholesome 
path. According to Buddhism teachings, training the mind doesnt mean 
fo gain union with any supreme beIngs, nor to bring about any mystical 
experiences, nor 1s It for any self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguility 
of mind and Insight for the sole purpose of attainng unshakable 
deliverance of the mind. For a long long period of time, we all talk 
about arr, land and envirronment pollution, what about our mind 
polluuon? Should we do something to prevent our minds from 
wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We 
should equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taupht: 
“For a long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and 
delusion. Mental defilements make beiIngs Impure; and only mental 
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cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep In 
mind that our daily life 1s an Intense process of cleansing our own 
action, speech and thoughts. And we can only achieve this kind of 
cleansing through practice, not philosophical speculation or logical 
abstraction. Remember the Buddha once said: “Though one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your own mind.” lt 
means mastering our own mental contents, our emotlons, likes and 
dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest empire a man 
can aspIre unto, and to be subJect to our own passions 1s the most 
grievous slavery. Zen practitioners should always remember that 
nothing exists outside the mind (conscIousness), since all phenomena 
are proJecfilons of conscIousness. The purpose of practicing meditation 
to take hold of our mind and to obtain the mindfulness of the mind. If 
the practitloner knows his own mind, he will not waste his time and 
effort, otherwise, his time and effort wIll be useless. To know your 
mind, you should always observe and and recognize everything about 
1t. PThis must be practiced at all times, while you are walking, standing, 
lying, sitting, speaking, or even when you are not speaking. The most 
1mportant thing 1s to try not to be dominated by the distinction between 
exttemes of good and bad, wholesome and unwholesome, Just and 
unJust, etc. Whenever a wholesome thought arises, acknowledge 1t: “A 
wholesome thought has Just arisen.” If an unwholesome thought arIses, 
acknowledge 1t as well: “An unwholesome thoupht has Just arisen.” 
Don't dwell on 1t or try to get rid of it. To acknowledge It 1s enouph. lf 
they are still there, acknowledge they are still there. If they have gone, 
acknowledge they have gone. That way the practitloner 1s able to hold 
of his mind and to obtain the mindfulness of the mind. According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing In 
1t (take the mind of non-exiIstence or the empty mind). In other words, 
1n regulating our mind, everything must be dropped outside 1ncluding 
the ten robbers: greed, anger, Iignorance, arrogance, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconducts, and lying are always 
waIting to harm and to destroy completely our path of cultivation. To 
be able to do all these, our life w1ll have more peace, mindfulness, and 
happiness. 
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One of the main purposes of meditation 1s fo tame the deluded 
thoughts. When we are able to stay perfectly clear by cutting off all 
thinking and yet not falling Into a trance-like sleep, this 1s called “qulet 
sitting”. When inside and outside become one, and no circumstances 
can hinder us, this 1s Zen. When we understand the real meaning of 
siting Zen, we understand ourselves. In our mind there 1s a diamond 
sword. If we want to understand ourselves, take 1t and cut off good and 
bad, long and short, coming and going, hiph and low, Buddha and 
demons, etc. Lets cut off all things. If we are not thinking, we are one 
with our action. We are the tea that we are drinking. We are the brush 
that we are painting with. Not-thinking 1s before thinking. When there 
exIsts “not-thinking”, we are the whole universe; the unIVerse 1s us. 
Thịs 1s exactly the Zen mind, absolute mind. It is beyond space and 
time, beyond the dualities of self and other, good and bad, lie and 
death. The truth 1s Just what 1t 1s. The truth 1s Just verse 1s present In the 
tip of his brush. In fact, true freedom 1s freedom from thinking, freedom 
from all attachments, desires, and deluded thoughts, freedom from 
even from life and death. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind 
as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both Internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind 1s arising factors, or he abides contemplating In 
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mind 1fs vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 

According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka VimalakirI was 
sick; obeying the Buddha”s command, Manjusri Bodhisattva called on 
Vimalakirti to enquire after his health. ManJusri asked: “How does a 
sick Bodhisattva control his mind?” VimalaktrUi replied: “A sick 
Bodhisattva should thínk thus: “My illness comes from ¡inverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous lives but It has no real 
nature of 1s own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s 1t so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former are 
ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my ilÏness comes from 
my clinging to an ego; hence I should wipe out this clinging.` Now that 
he knows the source of his illness, he should forsake the concept of an 
ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: “A 
body 1s created by the union of all sorts of dharmas (elements) which 
alone rise and all, without knowing one another and without 
announcing their rise and fall.” In order to wipe out the concept of 
things (dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “This notion of 
dharma 1s also an Inversion which 1s my great calamity. So I should 
keep from It.` What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. 
What does this keeping from subJect and obJect mean? lt means 
keeping from dualities. What does this keeping from dualities mean? It 
means not thinking of inner and outer dharmas (I.e. contraries) by the 
practice of impartiality. What 1s Iimpartiality? It means equality (of all 
confraries e.g.) ego and nirvana. Why 1s 1t so? Because both ego and 
nirvana are void. Why are both void? Because they exist only by 
names which have no independent nature of their own. “When you 
achieve this equality you are free from all illnesses but there remains 
the conception of voidness which also 1s an i1llusion and should be 
wiped out as well.” A sick Bodhisattva should free himself from the 
conception of sensation (vedana) when experlencing any one 0Ý 1ts 
three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full development Iinto Buddhahood 
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(that 1s before delivering all living beings In his own mind) he should 
not wipe out vedana for his own benefit with a view to atfaining 
nirvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering 
he should think of living beings In the lower realms of existence and 
gIVe rise fo compassion (for them). Since he has succeeded In 
controlling his false views,, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot theirs (Inherent) 1lÏnesses 
without (trying to) wIpe out non-existence dharmas (externals for sense 
data). For he should teach them how to cut off the origin of illness. 
What 1s the orlgin of Illness? It 1s their clinging which causes theIr 
llness What are the objects of their clinging? They are the three 
realms (of desire, form and beyond form). By what means should they 
cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found there wIll 
be no clinging. What is meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What are 
dual views? They are Iinner and outer views beyond which there 1s 
nothing. ManJusrn, this 1s how a sick Bodhissattva should control his 
mind. Top wipe out suffering from old age, Illness and death 1s the 
Bodhisattva's bodhi (enlightened practice). If he fails to do so his 
practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For instance, a Bodhisattva 
1s (called) courageous 1f he overcomes hatred; 1f in addition he wipes 
out (the concept of) old age, i1llness and death he 1s a true Bodhisattva. 
A sick Bodhisattva should again reflect: Since my Illness 1s neither real 
nor existing, the Illnesses of all living beings are also unreal and non- 
exIstent. But while so thinking If he develops a great compassion 
derived from his love for living beings and from his attachmernt to this 
false view, he should (Immediately) keep from these feelings. Why 1s If 
so? Because a Bodhisattva should wipe out all external causes of 
troubles (klesa) while developing great compassion. For (this) love and 
(these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep 
{rom this love and these wrong views he will be free from hatred, and 
wherever he may be reborn he wIll not be hindered by love and wrong 
views. His next life will be free from obstructions and he will be able 
to expound the Dharma to all living beings and free them from 
bondage. AÀs the Buddha has said, there 1s no such thíng as untying 
others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others 
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only after one 1s free from bonds. ManJusr, a sick Bodhisattva should 
thus control his mind while dwelling 1n neither the (state of) controlled 
mind nor 1s opposite, that of uncontrolled mind. For 1ƒ he dwells in (the 
state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells In (that of) 
controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should 
not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When stayIing In the realm of birth and death he 
keeps from I1fs Impurity, and when dwelling In nirvana he keeps from 
(is condition of) extinction of reincarnation and escape from suffering; 
this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither 
worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (mnto Buddhahood). 
That which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although 
he 1s beyond the demonic state he appears (in the world) to overcome 
demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek 1t at an Inappropriate moment; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not 
achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks 
1nfto nidana (or the twelve links 1n the chaIn of exIstence) he enters all 
States Of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he helps all living beings he does not gIve rise to 
clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the 
phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of 
desire, form and beyond form) he does not Injure the Dharmata; this 1S 
the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
he sows the seeds of all merits; this is Bodhisattva conduct. Although 
he dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) activitles he 
appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfectilons 
(paramifas) he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he possesses the six supernatural 
powers he refrains from putfting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this 
Bodhisattva conduct. Although he practices meditaton, serenity 
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(dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
be reborn In dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practice the four states of mindfulness he does not keep for ever from 
the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four right efforts he persists in physical and mental zeal 
and devotlon; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four Hinayana steps to supernatural powers he wIll continue doIing so 
untl he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual faculties 
of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitiles of 
living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten powers Of 
the Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the 
seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddha's 
all-wisdom (sarvajJna); this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights in treading 
the Buddha”s boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices samathavipasyana which contributes to the realizaton of 
bodhi (enliphtenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with 
the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he 
does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears in bodily form to 
do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
Iinto all Buddha lands which are permanently still like space, he causes 
them to appear In therr purity and cleanness; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he has reached the Buddha stage which enables him 
to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the 
state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
Bodhisattva conduct.” 

In short, a deluded mind 1s the mental processes of living beings on 
greed, hatred and stupidity. Polluted thoughts comprise a wide range of 
thoughts. IÍ we are greedy for deliclous food, we have polluted 
thoughts on food. If we wish to listen to fine sounds, we have polluted 
thoughts on sounds. lf we wish to experlence sensual pleasures, we 
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have polluted thoughts on sensual pleasures, and so on. lf we practice 
medifation we can stop our Idle thoughts and cultivate the Way with 
our true mind, then our merit and virtue will be measureless and 
boundless. But If we do not take time to cultivate, there 1s no use Just 
talking dharma. According to the Study of Mind-Only, false thoughts 
are simply the objects of the six senses. If we understand this, we can 
reJect false thoughts as soon as they appear. As a matter of fact, IÝ we 
are determined to keep our mind clear of any thoupht, false thoughts 
automatically disappear. This 1s the simplest way of practicing 
meditation. When we are walking, standing, siting or lying down, 
whenever a thought arIses, we recognize 1t, but do not follow 1t, that 1s 
practicing of meditation. We do not have to walt for the time to SIf 
down In meditaton to practice meditaton. Thus, for Buddhist 
practitloners, we can practice meditation at any time, anywhere, while 
at work or at home, Just realize the truth. Buddhist practitioners should 
always remember that If 1s very crucial that we maintain a clear mind 
fo gain wisdom and remove Ignorance. We must use our perfect 
wisdom to realize that delusions are false, illusory, and they will 
automatically disappear, and the most effective way to tame our 
deluded minds 1s that If we are able to disregard when false thoughts 
arise in our deluded minds, these delusive thoughts will naturally 
vanish. 


IV. Cultivating Sentient Beings° Minds: 

Usually the word “mind” 1s understood for both heart and brain. 
However, in Buddhism, mind does not mean Just the brain or the 
Iintellect; mind also means conscIousness or the knowing faculty, that 
which knows an obJect, along with all of the mental and emotional 
feeling states associated with that knowing. Thus, cultivating the mind 
means practicing the “four great efforts” in the Buddhaˆs teachings: We 
try to diminish the unwholesome mental states that have already arisen 
and to prevent those that have not yet arisen from arising. At the same 
time, we make effort to strengthen those wholesome mental states that 
are already developed, and to cultivate and develop the wholesome 
states that have not yet arisen. The Buddha taught all novices: “A 
monk, especially a novice, who practices the way should not like a 
buffalo pulling a rotating grain mill; he should practice with all his 
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mind. If the way of the mind ¡is cultivated, where 1s the need to 
cultivate the body?” According to Buddhism, the mind 1s like a 
monkey, let it moves wherever 1t wIll; however, the Diamond Sutra 
suggests: “Cultivate the mind and the awareness so that your mind 
abides nowhere.” According to Zen Master Dogen in Minding Mind, 1f 
you want fo attain something, you should set right about working on It. 
For Intensive Zen meditafion, a qulet room 1s appropriate. Food and 
drink are to be moderate. Letting go of all mental obJects, taking a 
respIte from all concerns, not thinking of good or evil, not being 
concerned with right or wrong, halt the operations of mind, ¡ntellect, 
and conscIousness, sfop assessment by thought, Imagination, and view. 
Do not aim to become a Buddha; and how could it be limited to sitting 
or reclining? 

Man”s mind Influences his body profoundly. If allowed to function 
viciously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, 1t can even KIll a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentrated on riph(t thoughts with riph( effort and 
understanding the effect It can produce 1s Immense. A mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so much as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJjoymeiit. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mĩnd 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poIse. Calmness 1s not weakness. A calm 
attitude at all times shows a man of culture. lt 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. 

The mind 1s influenced by bad mood, provoke, emotion, and WOrry. 
You should not come to any hasty decision regarding any matter when 
you are in a bad mood or when provoked by someone, not even when 
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you are in good mood influenced by emotion, because such decision or 
conclusion reached during such a period would be a matter you could 
one day regret. Angry 1s the most dangerous enemy. Mind 1s your best 
Íriend and worst woe. You must try to KiIll the passions of lust, hatred 
and Ignorance that are latent in your mind by means of moralIty, 
concenftration and wisdom. The secret of happy, successful living lies In 
doing what needs to be done now, and not worrying about the past and 
the future. We cannot go back Into the past and reshape 1t, nor can we 
anticipate everything that may happen ¡in the future. There is one 
moment of time over which we have some conscious confrol and that 1s 
the present. Lef”s cwlfivafte our minds with loving-kindness: ]Ý we can 
console others with kinds words that can make them feel peaceful and 
happy, why don't we do that? lf we can help others with worldly 
pOSSessilons, however, scanty that charIty may be, it 1s Inconceivable. 
Cultivate the mind by returnng good for evil In The Gems of 
Buddhism Wisdom, Most Venerable Dhammanada confirmed: “If you 
want to get rid of your enemies you should first ki your anger which 1s 
the greatest enemy within you. Furthermore, 1Ý you act inconsiderately, 
you are fulfilling the wishes of your enemies by unknowingly entering 
I1nto thetr trap. You should not think that you can only learn something 
from those who praise and help you and associate with you very close. 
There are many things you can learn from your enemies also; you 
should not think they are entirely wrong Just because they happen to be 
your enemies. You cannot Iimagine that sometimes your enemies also 
pOSSess certain good qualities. You will not be able to get rid of your 
enemies by returning evil for evil. If you do that then you will only be 
inviing more enemies. The best and most correct method of 
OVercoming your enemIies 1s by radiating your kindness towards them. 
You may think that this 1s Impossible or something nonsensical. But this 
method 1s very highly appreciated by all wise people. When you come 
to know that there 1s someone who 1s very angry with you, you should 
Íirst try to find out the main cause of that enmity; 1Í I† is due to yOur 
mistake you should admit It and should not hesitate to apolog1ze to him. 
Tf it is due to certain misunderstandings between both of you, you must 
have a heart to heart talk with him and try to enlighten him. T it is due 
to Jealousy or some other emotional feeling you must try to radiate 
your loving-kindness towards him so that you will be able to influence 
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him through your mental energy. Cwifivafe your mìind with tolerance, 
humility, and paHence: Cultivate tolerance, for tolerance helps you to 
avoid hasty Judgments, to sympathize with other peopleˆ”s troubles, to 
avoid captIous criticism, to realize that even the finest human being 1s 
not Infallible; the weakness you find in other people can be found in 
yourself too. Humility 1s not weakness, humility 1s the wlse man”s 
measuring-rod for learning the difference between what 1s and what 1s 
yet to be. The Buddha himself started his ministry by discarding all his 
pñnncely pride In an act of humility. He attained sainthood during his 
life, but never lost his naturalness, never assumed superIor alrs. His 
dissertations and parables were never pompous. He had time for the 
most humble men. Be patlent with all. Anger leads one through a 
pathless Jungle. While 1t Irritates and annoys others, It also hurts 
oneself, weakens the physical body and disturbs the mind. A harsh 
word, like an arrow discharged from a bow, can never be taken back 
even If you would offer a thousand apologles for 1t. 


V. Phrases gƒ Development from (Ordinary Minds to Sainted 

Minds: 

The realms of enlightened existence, sometimes called the “holy 
states” of the enlightened where they know the Joy of Iinward peace 
and creative freedom because, having overcome their Ignorance and 
delusion through knowledge, they are freed from enslavement to 
karmic propensifles arising from past delusive actions, and no longer 
sow seeds which wIll bar fruit in the form of new karmic bondage. 
Enlightenment, however, does not suspend the law of cause and effect. 
When the enlightened man cuts his finger it bleeds, when he eats bad 
food his stomach aches. He too cannot escape the consequences of his 
actions. The difference 1s that because he accepts, that 1s, he sees 1nto 
his karma he Is no longer bound by 1t, but moves freely within it. While 
an ordinary man means “a common man,” or a man of lower caste of 
character or profession. An ordinary person unenliphtened by 
Buddhism, an unbeliever, sinner; childish, 1gnorant, foolish; the lower 
orders. In Mahayana, ordinary people are all of those who have not 
reached the path of seeing (darsana-marga), and so have not directly 
perceived emptiness (sunyata). Due to this, they assent (tán thành) to 
the false appearances of things and do not perceive them 1n terms of 


827 


their true nature, 1.e., emptiness. In Theravada, this refers to beings 
who have worldly aspirations (loka-dharma). They are contrasted with 
noble people, which includes those who have attained one of the 
supramundane paths, from stream-enterers up to Arhats. 

In Buddhism, cultivation means to practice the path or to practice 
the Dharma. Practtioners should always remember that In any 
undertaking, the most difficult part 1s ripht at the start, but a thousand- 
mile journey begins with Just one first step. According to Zen Master 
Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginner s Mind, practice does not mean 
that whatever you do, even lying down, 1s zazen. When the restrictions 
you have do not limit you, this 1s what we mean by practice. When you 
say, "Whatever I do 1s Buddha nature, so 1t doesnt matter what I do, 
and there 1s no need to practice zazen," that 1s already a dualistic 
understanding of our everyday life. If it really does not matter, there 1s 
no need for you even to say so. As long as you are concerned about 
what you do, that 1s dualistic. IÝ you are not concerned about what you 
do, you will not say so. When you sif, you wIll sit. When you eat, you 
wIll eat. That 1s all. IÝ you say, "It doesnt matter," it means that you are 
making some excuse to do something In your own way with your small 
mind. It means you are atfached to some particular thing or way. That 
1s not what we mean when we say, "Just to sit enough,” or "Whatever 
you đo 1s zazen." Of course whatever we do 1s zazen, but If so, there 1s 
no need to say 1t. Usually the word “mind” 1s understood for both heart 
and brain. However, in Buddhism, mind does not mean Jjust the brain or 
the Intellect; mind also means consciousness or the knowing faculty, 
that which knows an obJect, along with all of the menfal and emotional 
feeling states associated with that knowing. Thus, cultivating the mind 
means practicing the “four great efforts” in the Buddhaˆs teachings: We 
try to diminish the unwholesome mental states that have already arisen 
and to prevent those that have not yet arisen from arising. At the same 
time, we make effort to strengthen those wholesome mental states that 
are already developed, and to cultivate and develop the wholesome 
states that have not yet arisen. The Buddha taught all novices: “A 
monk, especially a novice, who practices the way should not like a 
buffalo pulling a rotating grain mill; he should practice with all his 
mind. If the way of the mind is cultivated, where Id the need to 
cultivate the body?” According to Zen Master Dogen in Minding Mind, 
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1Í you want to attain something, you should set right about working on 
1t. For Intensive Zen meditation, a qulet room 1s appropriate. Food and 
drink are to be moderate. Letting go of all mental obJects, taking a 
respIte from all concerns, not thinking of good or evil, not being 
concerned with right or wrong, halt the operations of mind, intellect, 
and conscIousness, sfop assessment by thought, Imagination, and view. 
Do not aim to become a Buddha; and how could it be limited to sitting 
or reclinng? In the Zen tradition, the Flfth Patriarch, Hung-jen, 
composed a Treatise on the Essentials on Cultivating the Mind In 
Bodhidharma 5s tradition. This 1s the teaching on maintaining awareness 
of the mind. 

According to Lama Geshe Kelsang yatso in Buddhism ¡in 
Mahayana Tradition, there are eipht levels of mind development 
during the sleep process. Each level has a different sign. Such Diamond 
Vehicle 1s only represented by Great Master Kobo with his proposal of 
the ten stages of spiritual development. These stages coming one 
above the other, show the timely progress of the human mind, while 
other stages show the state of the progressive world. There are ten 
stages of spiritual developmernt in the Shingon Sect. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, the Mystic 
Doctrine School or the Buddhist Diamond Vehicle VaJrayana 1s a name 
given to a higher mystic doctrine, transcending all Hinayana and 
Mahayana doctrines. Such Diamond Vehicle 1s only represented by 
Great Master Kobo with his proposal of the ten stages of spiritual 
development. These stages coming one above the other, show the 
timely progress of the human mind, while those which stand co- 
ordinated at one time as In 6 and 7, § and 9, show the state of the 
progressive world. #ïrsí, various paths of blind life driven by the 
Instinctive Iimpulse. This 1s the stage of common people. Second, the 
Vehicle of human beings striving to have a moral life, the satge of 
Confucianism. 7rđ, the Vehicle of heavenly beings striving to have a 
supernatural power, the stage of Taoism and Brahmanism. Fouríh, the 
Vehicle of the direct pupils of the Buddha, or sravaka, strIving for 
higher spiritual life as in Hinayana schools, Kusala, and the Satyasiddhi 
schools. #7h, the Vehicle of the self-enliphtened ones (pratyeka- 
buddha) enJoying self-enlightenmernt yet falling Into egoIsm. 5¡x/h, the 
doctrine of the three Vehicles, holding the three Vehicles as real, the 
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stage of San-Lun and Dharmalaksana schools. Seyenfh, this seventh 
phase also considers the doctrine of the three Vehicles, holding the 
three Vehicles as real, the stage of San-Lun and Dharmalaksana 
schools. E/ehíh, the doctrine of One Vehicle, holding the one Vehicle 
as real, the stage of Hua-Yen and T”ien-T”aI schools. Minh, the phase 
of the doctrine of One Vehicle, holding the one Vehicle as real, the 
stage of Hua-Yen and T”ien-I”ai schools. 7en/h, the Diamond Vehicle 
as held by the Shingon School. According to the Shingon idea, the 
Diamond Vehicle stands above all others; it 1s the supreme Vehicle of 
mysticism. 


(B) A Basic Understanding oƒ ConsciOMSI€SS€S 


L An Overview 0ƒ Consciousnesses: 

“Vijinana” Is another name for “Consclousness.” Theravada 
considered the six kinds of consclousness as “Vijnana.” Mahayana 
considered the eight kinds of consclousness as “ViJnana.” Externalists 
considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceIving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintellipence, knowledge, learning. It 1s interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The 
“Consciousness” 1s the “Spirit”, the “Intention” or “Mano-vijnana” 1s 
the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages 
1n Idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect and bright, with no 
conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers 
and điscriminations. But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls 
into numbers and discriminations. The “Intention” or “Mano-vijnana” 
also makes dđiscriminations, and 1t 1s the sixth consclousness. Ít 1S 
relatively turbid, while the seventh and eighth consciousnesses are 
relatively more pure. There are eight kinds of conscIousness: eye, ear, 
nose, fongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. 
Fundamentally speaking, consciousness 1s not of eipht kinds, although 
there are eipht kinds in name. We could say there Is a single 
headquarters with eight departments under 1t. Although there are eight 
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departments, they are controlled by Just one single headquarters. 
“Vijnana” translated as “conscIlousness” 1s the act of distinguishing or 
discernng ¡ncluding understanding, comprehending, recognizIng, 
Iintellipence, knowledge. There are eipht consciousnesses. The fẨirst 
Íive arise as a result of the Interaction of the Íive sense organs (eye, 
ear, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
ConscIousness, or the storehouse of all deeds or actons (karmas$), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, conscIousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained in Vijnana. “Vijnana” also means relative 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such 
subJects as Iimmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas 
ViJnana 1s attached to duality of things. 


II. Five Basic Sensory COHISCIOMHSH€SSẴS: 

Consciousness 1s another name for mind. Consciousness means the 
art of distnguishing, or perceiving, or recognizing, discerning, 
understanding, comprehending, distinction, intelligence, knowledge, 
learnng. It( 1s Interpreted as the “mind,”” mental discernment, 
perception, In contrast with the object discerned. According to 
Buddhism, there are five basic consclousnesses (Pancavijnana (skt)). 
The five senses of consclousness or Íive parlJjnanas, perceptlons or 
cognitions; ordinarily those arising from the five senses form, sound, 
smell, taste, touch. There are fÍive sense-cognilons (sense- 
ConscIousness øroups), which are seeing, hearing, smelling, tasting and 
body-conscIousnesses. Of each pair, one 1s kusala-vipaka and one 1s 
akusala-vipaka. Aggregate of conscIousness 1s the most Iimportant of 
the aggregates; for 1t 1s the recepftacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitanfs or facfors, since without conscIousness no merntal 
factors are available. Consciousness and the factors are Interrelated, 
inter-dependent, and co-existenf. Agsregate of consciousness has sIx 
types and 1fs function 1s varied. It has 1fs basis and obJects. All our 
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feelings are experienced through the confact of sense faculties with the 
external world. According to the Mahyana, the five basic senses of 
COnSCIOusness comprise of: visual sense, auditory sense, olfactory 
Sense, øastatory, and tactile sense. 

EFirst, Eye Consciowsness: The function of the eye consclousness 1s 
to perceive and apprehend visual forms. Without the eye conscIousness 
we could not behold any visual form; however, the eye conscIousness 
depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, 
the eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the 
form never meet, eye consciousness wIll never arise (a blind person 
who lacks the eye faculty, thus eye conscIousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thorouphly this vital 
poInt to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so 
that no or very limited eye consciousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limIt or stop 
the arising of the eye consclousness. Secønd, Ear Consciousness: The 
function of the ear conscIousness 1s to perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and 
any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (n a deaf 
person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear consciousness 1Ý 
possible. Thứừd, Smell Consciowsness: The nose consclousness 
develops Immediately from the dominant condition of the nose faculty 
when 1t focuses on smell. NÑose consciousness completely dependents 
on the nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose 
faculty and smell never meet, therefore, nose conscIousness wilÏ never 
arise. Buddhist cultivators should always practise meditation to stop or 
close the nose consclousness. Fowríh, Tasíe Consciousness: The 
tongue consciousness develops Immediately through the dominant 
condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain 
taste. At that very moment, we experience and distinguish between 
tastes and desire arises. Fÿ?h, Tacficle Sensafion Consciousnness: Body 
conscIousness develops when the dominant condition 1n which the body 
faculty meets an objJect of touch. The location of the body faculty 1s 
throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of 
the five forms of cognition. Here a monk, on touching a tangIble obJect 
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with the body, 1s neither pleased not displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. This 1s one of the six stable states which the 
Buddha taught in the SangIti Sutta In the Long DIscourses. 


LII Eight Consciousnesses in Buddhist Teachings: 

“Vijinana” Is another name for “Consclousness.” Theravada 
considered the six kinds of consciousness as “Vijnana.” Mahayana 
considered the eight kinds of conscIousness as “Vijnana.” Externalists 
considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceIving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintellipence, knowledge, learning. It 1s Interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The 
“Conscilousness” 1s the “Spirit”, the “Intention” or “Mano-vijnana” 1s 
the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages 
1n Idle thinking. The “Nature” 1s orIginally perfect and bright, with no 
conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers 
and điscriminations. But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls 
into numbers and discriminations. The “Intention” or “Mano-vijnana” 
also makes dđiscriminations, and 1t 1s the sixth consclousness. Ít 1S 
relatively turbid, while the seventh and eighth consciousnesses are 
relatively more pure. There are eight kinds of conscIousness: eye, ear, 
nose, fongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. 
Fundamentally speaking, consciousness 1s not of eipht kinds, although 
there are eipht kinds in name. We could say there Is a single 
headquarters with eight departments under 1t. Although there are eight 
departments, they are controlled by Just one single headquarters. 
“Vijnana” translated as “conscilousness” 1s the act of distinguishing or 
discernng ¡ncluding understanding, comprehending, recognizing, 
Iintellipence, knowledge. There are eipht consciousnesses. The fẨirst 
Íive arise as a result of the Interaction of the five sense organs (eye, 
ear, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
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CconscIousness, or the storehouse of all deeds or actons (karmas), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, consciousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained In Vijnana. “Vijnana” also means relafive 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such 
subJects as Iimmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas 
ViJnana 1s attached to duality of things. 

When we talk about “ConscIousnesses” we usually misunderstand 
with the sixth conscIlousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense consciousnesses, and the sixth one being the 
mental consclousness. Buddhist psychology bases the perception 
fOcess on six sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and 
thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, 
body and mind) and to a consciousness which functions specifically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind conscIousness 1s 
not the mind, 1t 1s the function of the mind; it does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding continuum 
of mind. Mental conscilousness apprehends not only obJects (form, 
sound, taste, smell and touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects and Iimagines In the past and even in the future, 
then 1t transfers these obJectfs or Imagines to the seventh consciousness, 
and ĩn turn, the seventh consiousness will transfer these obJects to the 
Alaya Consclousness. Let us examine the body and mind to see 
whether In either of them we can locate the self, we wIll find in neither 
of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of 
physical and mental factors. Let us first look at the aggregate matter of 
form. The aggregate of form corresponds to what we would call 
material or physical factors. It includes not only our own bodies, but 
also the material obJects that surround us, 1.e., houses, soIl, forests, and 
Oceans, and so on. However, physical elements by themselves are not 
enouph to produce experlence. The simple contact between the eyes 
and visible obJects, or between the ear and sound cannot result In 
experlience without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, it is when the eyes, 
the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
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of a visible object Is produced. Consciousness Is therefore an 
extremely Important element In the production of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five agsregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, It 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnsciousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Iinformation from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eighth conscIousness which functions as a 
storehouse of all sensory Information. 

EFirst, Eye Consciowsness: The function of the eye consclousness 1s 
to perceive and apprehend visual forms. Without the eye consciousness 
we could not behold any visual form; however, the eye conscIousness 
depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, 
the eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the 
form never meet, eye consciousness wIll never arise (a blind person 
who lacks the eye faculty, thus eye conscIousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thoroughly this vital 
poInt to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so 
that no or very limited eye consciousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limIt or stop 
the arising of the eye consclousness. Secønd, Ear Consciowusness: The 
function of the ear conscIousness 1s to perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and 
any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (n a deaf 
person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear consciousness 1 
possible. Thứừd, Smell Consciowsness: The nose consclousness 
develops Immediately from the dominant condition of the nose faculty 
when 1t focuses on smell. NÑose consciousness completely dependents 
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on the nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose 
faculty and smell never meet, therefore, nose conscIiousness wilÏ never 
arise. Buddhist cultivators should always pracftise meditation to stop or 
close the nose consclousness. Fowríh, Tasíe Consciousness: The 
tongue consciousness develops Immediately through the dominant 
condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain 
taste. At that very moment, we experience and distinguish between 
tastes and desire arlses. Fjfh, Tacficle Sensafion Consciowsness: Body 
consciousness develops when the dominant condition in which the body 
faculty meets an objJect of touch. The location of the body faculty 1s 
throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of 
the five forms of cognmition. Here a monk, on touching a tangIble obJect 
with the body, 1s neither pleased not displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. This 1s one of the six stable states which the 
Buddha taught In the Sangiti Sutta in the Long Discourses. Sixth, Mano 
Consciousness: The Mano Consclousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1ts the function of the mind. The sentient being”`s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which menfal activitiles never cease. There 
are fÍour stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) in the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the firs( Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJjnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
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discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set In motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of ManoviJnana.” À mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the immediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects 
(form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects In the past and Iimagines obJects even in the future. 
Mental consciousness will go with us from one life to another, while 
the first five consciousnesses are our temporary minds. Consciousness 
1S also one of the five skandhas. ConscIousness refers to the perception 
or discernment which occurs when our sense organs make contact with 
their respective obJects. The first five conscIousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
five senses Into coherent Iimages and make Jjudgments about the 
external world. The seventh consciousness 1s the active center of 
reasoning, calculation, and construction or fabrication of 1ndividual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
self or ego and the cause of illusion that arises from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscIous” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “conscIous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s conscious of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Jjudgments, etc. Seyenfh, Khistamanas Consciousness: “Klista-mano- 
vijnana” 1s a Sanskrit term for “senfience.” In Buddhism, it is called 
“mental faculty” for 1t constituites man as an ¡intelligent and moral 
being. It is commonly thought to be equated with the terms “citta” or 
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“consciousness.” Ït 1s derived from the Sanskrit root “man,” which 
means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with Intellectual 
acfIvify of consclousness. Thịs 1s the discriminating and consftructive 
sense. It is more than the intellectually perceptive. It 1s the cause of all 
egoIsm (t creates the illusion of a subJect “[” standing apart from the 
obJect world) and Individualizing of men and things (all 1llusion arising 
from assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled 
mind, which thinks, wIlls, and 1s the principal factor 1n the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsciousness. It is described as a 
sea in which currenfs of thought surge and seethe. It 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The 
Lankavatara Sutra, this system of the five sense-vijnanas 1s in union 
with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish 
between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana in union with 
the Íive sense-vijnanas grasps forms and appearances In ther 
multitudinous apsect; and there 1s not a momenf”s cessation of actIVIty. 
Thịs 1s called the momenfary character of the ViJjnanas. This system of 
Vijnanas Is stIrred uninterruptedly and all the time like the waves of the 
great ocean. Klistamanas conscIousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1f's the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which mentfal activifiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consclousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental conscIousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciIousnesses are OUFr 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the fÍirst six consciousnesses. The 
seventh of the eigh( consclousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 
1s also used for the mind ¡tself. The waves will be seen ruffling the 
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suface of the ocean of Alayavijnana when the prmncIple of 
individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The waves 
thus started are this world of particulars where the ¡ntellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires struggle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; In fact it is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manIfesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essenfially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and object from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s 
now divided Into dualities of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spIrit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
1n 1tself 1s not evIl, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when 1t creates desires based upon 1ts 
wrong Judgments, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s 
not only a discrimminating 1ntelligence, but a willing agency, and 
consequentfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist Independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Iís 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for viJjnapti. The obJect of this 1ntuition 1s a distorted fragment of alaya 
which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenfation of reality. In 1ts 
role as a self as welÏ as consciousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
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with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven ViJnanas. Further, when ManoviJnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the VIjnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of Manovijnana.” Eighth, Alaya VỤnana: Alaya Vijnana, 
the receptacle Intellect or consciousness, basIc conscIousness, Eigphth 
cOnsciousness, subconsciousness, and store consclousness. The 
storehouse consciousness or basis from which come all seeds of 
conscIousness or from which it responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpIfating 
new actions, which 1n turn produce other seeds. This process 1S 
simultaneous and endless. “Alayavinana 1s also called “Open 
knowledge”, the store of knowledge where all 1s revealed, either good 
or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a place 
where all the valued things for use by us are kept and among which we 
dwell. Also called “Store consclousness,” “eighth conscIlousness,” or 
“karma repository.” All karma created in the present and prevIious 
lfetime 1s stored in the Alaya Consciousness. According to the 
Consciousness-Only, there are eipht consciousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These conscIousnesses 
enable sentient beings to discriminate between right and wrong of all 
dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). However, human 
beIngs have a deep conscIousness which 1s called Alaya-conscIousness 
which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an 
eternal soul or self by the other consclousnesses. It 1s In the Alaya- 
conscIousness that the impressions of action and experience are stored 
in the form of “seeds” and 1t 1s these seeds which engender further 


840 


experilences according to the Individual situation. According to 
Asvaghosa Bodhisatva ¡in the Awakenng of Faith and the 
Samparigraha, the Alaya or store 1d the consciousness in which the true 
and the false unite. When Alaya Consclousness becomes pure and 
taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). ÀAlso known as Alayavijnana. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The 
Tathagata-garbha contaIns In 1fself causes alike good and noft-good, and 
from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor 
playing different characters without harboring any thought of “me and 
”” Alaya means all-conserving. It is in company with the seven 
ViJnanas which are generated in the dwelling-house of ignorance. The 
function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1fself where all the memory 
(vasana) og the beginningless past 1s preserved In a way beyond 
ConscIousness (acIntya) and ready for further evolution (parinama); but 
1t has no active energy In Itself; 1t never acts, 1t simply perceIves, If is in 
this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth 
with no waves disturbing 1fs trangquillity; and 1t 1s pure and undefiled, 
which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 
It 1S the pure act of perceiving, with no differenflation yet of the 
knowing one and the known. According to Prof. Junjiro Takakusu In 
The Essentials of Buddhist Philosophy, when all things are reflected on 
our mind, our discriminating or Imaginating power 1s already at workK. 
This called our consciousness (vijnana). Since the consclousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, It is called the store- 
COnscIlousness or Ideation-store. The Ideation-store 1fself 1s an 
exIstence of causal combination, and In 1t the pure and tainted 
elements are causally combined or intermingled. When the ideation- 
store begins to move and descend to the everyday world, then we have 
the manifold existence that 1s only an Imagined world. The Ideation- 
store, which 1s the seed-conscIiousness, 1s the conscIous center and the 
world manifested by Ideation 1s Ifs environmert. It is only from the 
Buddha's Perfect Enliphtenment that pure ideation flashed out. This 
pure Ideation can pur1fy the tainted portion of the ideation-store and 
further develop 1s power of understanding. The world of Imagination 
and the world of interdependence will be brought to the real truth 
(parinspanna). This having been attained, the seed-store, as 
conscIousness, wIll disappear altogether and ultimately will reach the 
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state where there 1s no distinction between subJect and object. The 
knowledge so gained has no discrimination (Avikalpa-vijnana). This 
ultimate state 1s the Nirvana of No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s 
to say, the attainment of perfect freedom, not being bound to one place. 
The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1ftself where all the 
memory (vasana) of the beginningless pasf 1s preserved In a way 
beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but 1t has no active energy In 1fself; 1t never acts, 1t simply 
perceives, It Is in this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, 
perfectly smooth with no waves disturbing 1fs tranguillity; and 1t 1s pure 
and undefiled, which means that It 1s free from the dualismof subJect 
and obJect. For If 1s the pure act of perceiving, with no differentiation 
yet of the knowing one and the known. The Initiator of change, or the 
first power of change, or mutation, I.e. the alaya-vijnana, so called 
because other vijnanas are derived from 1t. An Important doctrinal 
concept that 1s particularly Important In the Yogacara tradition. This 
term 1s sometimes translated by Western scholars as “storehouse 
COnscIlousness,” since It acts as the reposiory (kho) of the 
predisposidon (thiên về) that one's actions produce. l( stores these 
predispositions until the conditions are right for them to manifest 
themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn lạ1) 1t as “basIs Of 
all” because 1t serves as the basis for all of the phenomena of cyclic 
exIstence and nirvana. Through meditative practice and engaging In 
meriftorious actions, one gradually replaces afflicted seeds with pure 
ones; when one has completely purified the continuum of the alaya- 
vijnana, 1 1s referred to as the “purified consciousness.” Alaya means 
all-conserving mind. It 1s in company with the seven Vijnanas which 
are generated in the dwelling-house of ignorance. Alaya means the 
preconsclousness, or the eiphth consclousness, or the store- 
COnScIousness. Ít 1s the central or universal consclousness which 1s the 
womb or sftore conscIlousness (the storehouse consciousness where all 
karmic seeds enter and cause all thought activities). All karma created 
in the present and previous lietime 1s stored ¡in the Alaya 
Consciousness. This 1s like a storage space receiving all Iinformation 
collected in the Mana consciousness. When a sentilent being dies, the 
Íirst seven consclousnesses die with 1t, but the Alaya-Consciousness 
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Carries on. It is the supreme ruler of one existence which ultimately 
determines where one will gain rebirth in the six realms of existence. 


(C) Culfivation 0ƒ Mind & Consci0ousnesses 


L PracHHoners Shoulld Understand That Egolessness 0ƒ 
Phenomena-All Dharmas Are (Creaed Only by the 
CoIISClIOMH€SS€S: 

Dharmma-Nairafnmya (skfÐ: BEgolessnes of phenomena or 
Selflessness of phenomena (non-subsfantiality of things). Nothing has 
an ego, or 1s independent of the law of causation. Things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that things have no 
independent reality, no reality in themselves. The Idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S I1nsisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be therr 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the Iidea of “no self-substance” or Dharmanarratmya 1s closely 
connected with that of “Sunyata” and the latter Is one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana, It was natural for 1ts scholars to 
give the fÍormer a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognIzes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the Five Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
said to understand well the real significance of Dharmanarratmya.” 
Impersonal Tone 1s one of the eight chief characteristIcs Of “satori.` In 
Zen. Perhaps the most remarkable aspect of the Zen experience 1s that 
It has no personal note In 1t as 1s observable in Christian mystic 
experiences. There 1s no reference whatever in Buddhist satori to such 
personal feelings. We may say that all the terms are Interpreftatlons 
based on a definite system of thought and really have nothing to do 
with the experience 1fself. In anywhere safori has remained thoroughly 
1mpersonal, or rather highly intellectual. Not only satori Itself 1s sụch a 
prosaic and non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also 
seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensualIty. 
SafOri IS eXperienced in connection with any ordinary occurrence In 
one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon 
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as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some most 
commonplace remark, or recItes some passage from a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for Ifs outburst, you come at 
once to satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive and unattractive. 

AlI Dharmas Are Created by the Consciounesses Alone: The mind 
1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the 
Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the source 
of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, the Heaven, 
or the Hell. It is the main driving force that makes us happy or 
sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the materlial body, immaterial mind 1s 
Iinvisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
đirect sensation, and we Infer their existence 1n others by analogy. Zen 
Master Seung Sahn wrote in The Whole World Is A Single Flower: 
One day, as the big temple bell was being rung, the Buddha asked 
Ananda, "Where does the bell sound come from?" “The bell,” replied 
Ananda. The Buddha said, “The bell? But 1f there were no bell stick, 
how would the sound appear?" Ananda hastily corrected himself. “The 
stick† The stickl” The Buddha said, “The stick? If there were no atr, 
how could the sound come here?” "Yes! Of course! It comes from the 
air!”" The Buddha asked, "Air? But unless you have an ear, you cannot 
hear the bell sound.” "Yes! I need an ear to hear 1t. So 1t comes from 
my ear." The Buddha said, "Your ear? If you have no conscIousness, 
how can you understand the bell sound?” "My consciousness makes the 
sound." "Your conscIousness? So, Ananda, 1f you have no mind, how 
do you hear the bell sound?” "lt was created by mind alone." 


II The RelaHonshis Befween Consciousness and Self ím 

Cultivation: 

According to Buddhist theorles, mind 1s the knowing faculty, that 
which knows the obJect. Some people have the idea that in this mind- 
body, there Is one consciousness from bình to death. This 
ConscIousness 1s an observer who 1s knowing everything. This idea 
ØIVes rise to the concept of a permanernt self. That 1s to say mind 1s the 
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tendency of the the self which goes out to do actions. When It goes 
1nside, 1t becomes the self, and when 1t 1s ouside, 1t does all kind sof 
things in the world. According to Buddhism, mind 1s not a separate 
enfIty, It 1s not a modificaton of anything, 1t 1s nothing but the 
conscIousness. When the universal consciousness becomes contracted 
and takes the form of outside obJects, then we call it mind. And when 
the same mind goes Inside and becomes the self, again 1t becomes the 
conscIousness 1tself. Therefore, the mind can contract and expand 
easily. When mind takes the form of outside obJects 1t becomes the 
mind. But when 1t goes Inside and forgets all obJecfs, It aøain becomes 
the self and the consciousness. Everything 1s momentary change. 
Everything 1s a momentary truth and there 1s nothing fixed. However, If 
we say that everything changes, then we are attached to form. 
Practiioners should always remember that no matter how mụuch effort 
we have tried to put in our cultivation, but 1Ÿ we do not understand 
ourselves, that 1s fo say understanding of mind and self, we are no 
better than a person who has never cultivated. Remember, mind has no 
inside and no outside. Thinking makes Inside, outside, consciousness, 
and mind. Everything 1s made by thinking. So devout Zen pracfItIoners” 
mind 1s the mind of emptiness. That 1s to say, we must cultIvate again 
and again to develop a peaceful mind which does not react with 
clinging or condemning, attachment or aversion to any obJects. It 1s also 
fo say we need to develop a mind which clings to nought, to absolutely 
nothing whatsoever; Just allowing all phenomena come and go 
naturally. 


LHI.To Cultiyate the Consci0uSn€sseS: 

As mentioned In the above chapters, ViJnana” 1s another name for 
“Consciousness.” Theravada Buddhism considered the six kinds of 
conscIousness as “Vijnana.” Mahayana Buddhism considered the eight 
kinds of conscIousness as “ViJnana.” Externalists considered “vijnana” 
as a soul. Consclousness 1s another name for mind. According to 
Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The “Consciousness” 1s the 
“Sprrit”, the “Ilntention” or “Mano-vijnana” 1s the “Discriminating 
Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages In idle thinking. The 
“Nature” 1s originally perfect and bright, with no conception of self, 
others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers and discrIminations. 
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But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls Iinto numbers and 
discriminatlons. The “lntention” or “Mano-vijnana” also makes 
discriminations, and 1t 1s the sixth conscIousness. It 1s relatively turbid, 
while the seventh and eighth consciousnesses are relatively more pure. 
There are eight kinds of consciousness: eye, ear, nose, tongue, body, 
mind, klista-mano-vijnana, and alaya-viJnana. FEundamenfally speaking, 
COnscIousness 1s not of eight kinds, although there are eight kinds in 
name. We could say there 1s a single headquarters with eight 
departments under it. Although there are eight departments, they are 
controlled by Just one single headquarters. “ViJnana” 1s a Sanskrit term 
generally translated as “consciousness.” This 1s the act of distinguishing 
or discerning including understanding, comprehending, recogn1zing, 
Iintellipence, knowledge. There are eipht consciousnesses. The fẨirst 
Íive arise as a result of the Interaction of the Íive sense organs (eye, 
car, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas). The sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating). 
The seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego. The eiphth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
conscIousness, or the storehouse of all deeds or actions (karmas), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, consciousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained In Vijnana. Relative knowledge. This term 
1S usually used as contrasted to Jnana in purely ¡ntellectual sense. 
Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such subJects as 
1mmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas Vijnana 1s 
attached to duality of things. In short, once practitioners thoroughly 
understand that consclousness means the art of distinguishing, or 
p©rceiving, or recognizing, discerning, understanding, comprehending, 
distinction, Intelligence, knowledge, learning, it 1s Interpreted as the 
“mind,” menfal discernment, perception, In contrast with the obJect 
discerned, then practiioners can easily cultivate the consciounesses. 
Finally, practitioners should always remember that conscIousnesses are 
not an Intellectual concept, nor are they another thought to played with 
in our mind. They are states of mind, speciic qualiles of 
CONSCIOUusnesses or awarenesses to be atfained through cultivation. In 
order to cultIvafe our conscIousnesses, we have to exert a great deal of 
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effort to cultivate on them. Especially, we have to train our mind and 
transform our basic attitude towards others. 


TV. To Culivate the Unconscious In Pracfices 0ƒ MeditaHion: 
Unconscious 1s a very Important term in Zen. nconscious refers to a sfate 
of mind In which the person 1s not aware of his inner experiences; 1f he were 
totally unaware of all experiences, including sensory ones, he would be 
precisely like a person who 1s unconscious. Saying that the person 1s conscIous 
Of certain affects, etc., means he 1s conscious as far as these affects are 
concerned; saying that certain affects are unconscilous means that he 1s 
unconscious as far as these contents are concerned. We must remember that 
“unconscious” does not refer to the absence of any Iimpulse, feeling, desire, 
fear, etc., but only to the absence of awareness of these Impulses. Quite 
different from the use of conscious and unconscious in the functional sense 
Just described 1s another use in which one refers to certain localities 1n the 
person and to certain contents connected with these localities. This 1s usually 
the case 1f the word “the conscious” and “the unconscious” are used. Here 
“the conscious” 1s one part of the personality, with specIfic contents, and “the 
unconscious” 1s another part of the personality, with other specific contents. 
The unconscious 1n is Zen sense 1s, no doubt, the mysterious, the 
unknown, and for that reason unscIentfific or ante-scientific. But this does not 
mean that 1t 1s beyond the reach of our consciousness and something we have 
nothing to do with. In fact 1t 1s, on the contrary, the most Intimate thing to us, 
and 1t 1s Just because of this inimacy that 1t 1s difficult to take hold of, in the 
same way as the eye cannot see 1tself. To become, therefore, conscious of the 
unconscious requires a special training the part of consciousness. Etiologically 
speaking, consciousness was awakened from the unconscIous sometime 1n the 
course of evolution. Nature works 1s way unconscious of 1tself, and the 
COnScious man comes out of it. Consciousness 1s a leap, but the leap cannot 
mean a đisconnection ¡1n 1ts physical sense. For consciousness 1s in consfant, 
uninterrupted communion with the unconscious. Indeed, without the later the 
former could not function; it would lose 1ts basis of operation. This 1s the 
reason why Zen declares that the Tao 1s “Oneˆs everyday mind.” By Tao, Zen 
Of course means the unconscilous, whích works all the time 1n our 
consciousness. For example, when hungry, one eats; when tired, one takes a 
resí; when sleepy, one sleeps, etc. If this 1s the unconscious that Zen talks 
about as something highly mysterious and of the greatest value in human life 
as the transforming agent, we camnot help doubting 1t. AlI those “unconscious” 
deeds have long been relegated to our instinctive reflexive domain of 
COnscIousness 1n accordance with the principle of mental moderation. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twentfy-Nine 


Dòng Sông Tâm Thức 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Dòng Chảy Của Tâm Thúc: 

Vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ 
không có tự tánh. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc 
nhất; nó là môi trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng 
vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật 
nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng 
hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên 
tục thời gian, quá khứ, hiện tại và vị lai, liên quan nhau với công thức 
như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái 
nầy không nên cái kia không; cái nây diệt nên cái kia diệt.” Tất cả 
mọi thứ đều diễn ra do sự sáng tạo của tâm hành hay tác dụng của 
tâm. Theo Thiền sư Dương Kỳ Phương Hội trong quyển Cốt Lõi Thiền, 
tâm thức là năng lực, hiện tượng là dữ kiện; và cả hai giống như là 
những vết trầy trên một tấm gương. Khi không có vết trầy và bụi bặm 
sự trong sáng của gương lộ bày ra. Khi bạn quên cả tâm thức lẫn hiện 
tượng, chân tánh của bạn sẽ hiện ra. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ 
rằng trên đời này không có cái gì hết ngoài ý thức, vì các hiện tượng 
chỉ là những phóng chiếu của ý thức mà thôi. Thật vậy, ngoài tâm 
không có pháp nào cả, từ 'dharma' ở đây được dùng theo nghĩa hiện 
tượng'. Thật vậy, Ngoại trừ tâm ra, không còn thứ gì khác. Tâm, Phật, 
chúng sanh không sai khác. Như trên đã nói, tất cả mọi thứ đều diễn ra 
do sự sáng tạo của tâm hành hay tác dụng của tâm. Các tâm hành biểu 
hiện và tiếp nối liên tục như dòng chảy của một dòng sông. Nói cách 
khác, tâm hành là tâm thay đổi từng giây từng phút mà những người 
theo Phật giáo chúng ta gọi đó là Dòng Tâm Thức. Tưởng cũng nên 
ghi nhận, từ vô thủy vô chung của các hiện tượng đã từng lúc góp phần 
vào dòng chảy bất tuyệt của sự sinh tổn. 
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II. Tâm Hành Tạo Nên Sự Chuyển Động Của Dòng Sông Tâm 

Thức: 

Theo Phật giáo, tâm hành là tâm thay đổi từng giây từng phút mà 
những người theo Phật giáo chúng ta gọi đó là Dòng Tâm Thức. Như 
trên đã nói, từ vô thủy vô chung của các hiện tượng đã từng lúc góp 
phần vào dòng chảy bất tuyệt của sự sinh tổn. Tuy nhiên, các tâm hành 
biểu hiện rất nhanh và diễn ra liên tục khiến cho chúng ta có cảm giác 
tâm thức là một thứ gì đó trường tổn bất biến. Đối với người tu Phật có 
chánh niệm, chúng ta sẽ thấy rất rõ từng vòng sinh diệt của một tâm 
hành và bản chất của các chủng tử tạo ra tâm hành ấy. Tất cả các pháp 
bằng cách nầy hay cách khác luôn luôn liên hệ với thức. Tâm có thể 
được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không 
có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm 
trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi nhanh như tia 
chớp. Vì sinh ra để thành nguồn của nó và chết đi để trở thành lối vào 
của nó, nó bền vững tràn tr như con sông nhận nước từ các suối nguồn 
bồi thêm vào dòng chảy của nó. Mỗi thức nhất thời của dòng đời 
không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn 
bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ 
phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiểm lực của thức cũ và 
những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào 
cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả được truyền thừa từ đời nầy 
sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế 
cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong quá khứ trở 
thành một khả năng có thể xảy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử 
dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình 
có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm 
tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và 
địa ngục cho chính mình. Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của Đức 
Phật trong Kinh Hoa Nghiêm, theo đó tam giới chỉ hiện hữu trong thức. 
Theo đó thế giới ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức phát hiện 
giả tướng của nó như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó là 
tạo nên do ảo tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường 
tồn nào cả. 

Cũng theo Phật giáo, không hề có một thực thể thường hằng dưới 
dạng bản ngã hay linh hồn đi đầu thai hay di chuyển từ kiếp nầy sang 
kiếp khác. Tất cả đều ở trong trạng thái trôi chảy liên tục. Cái mà 
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chúng ta thường gọi là đời sống ở đây chỉ là sự vận hành của ngũ uẩn, 
hoặc là sự vận hành của những năng lực của thân và tâm mà thôi. 
Những năng lực nầy không bao giờ giống hệt nhau trong hai khoảnh 
khắc liên tiếp, và trong cái hợp thể thân và tâm nây chúng ta không 
thấy có thứ gì thường hằng cả. Con người trưởng thành hôm nay không 
phải là đứa bé của năm xưa, cũng không phải là một người hoàn toàn 
khác biệt, mà chỉ là mối quan hệ của tương tục tính. Hợp thể thân và 
tâm hay năng lực tỉnh thần và thể xác nầy không mất vào lúc chết, vì 
không có năng lực nào đã từng mất cả. Nó chỉ sắp xếp lại, tổ chức lại 
trong điều kiện mới mà thôi. Mọi vật hiện hữu đều là vì nhân duyên, 
và nó sẽ tan biến khi những tác dụng của chuỗi nhân duyên ấy chấm 
dứt. Những làn sóng trên mặt nước quả là hiện hữu, nhưng có thể gọi 
mỗi làn sóng đều có tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện hữu khi có gió 
lay động. Mỗi làn sóng đều có riêng đặc tính tùy theo sự phối hợp của 
những nhân duyên, cường độ của gió và những chuyển động, phương 
hướng của gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của những nhân 
duyên đó chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, không thể nào 
có cái ngã biệt lập với nhân duyên được. Khi con người còn là một 
hiện hữu tùy thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố gắng trì giữ lấy 
chính mình và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm độc tôn ngã là 
một điều thật vô lý. Mọi người phải từ bỏ cái ngã của mình, cố gắng 
giúp đỡ kẻ khác và phải nhận hức cái hiện hữu cộng đồng, vì không 
thể nào con người hoàn toàn hiện hữu độc lập được. Nếu mọi vật đều 
hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi những nhân duyên thì cái hiện hữu 
đó cũng chỉ là tùy thuộc điều kiện mà thôi; không có một vật chất nào 
trong vũ trụ nầy có thể trường tôn hay tự tại. 


HII.Chủng Tử-Hoàn Cảnh-Điều Kiện: 

Theo giáo thuyết nhà Phật, có ba yếu tố rất quan trọng: chủng tử- 
hoàn cảnh-điều kiện. Không có nhân ắt không có quả. Tuy nhiên, dù 
có nhân mà thiếu hoàn cảnh và điều kiện cho quả phát sanh, lại cũng 
không có quả. Chủng Tử: Trong Phật giáo, chủng tử là hạt giống hay 
nhân của tất cả hiện tượng hay các pháp hữu lậu và vô lậu. A Lại Da 
Thức là nơi chứa đựng chủng tử của tất cả mọi hiện tượng. Theo Đức 
Phật, nhân là nhân mà bạn đã gieo, thì từ đó bạn phải gặt lấy kết quả 
tương ứng, không có ngoại lệ. Nếu bạn gieo nhân tốt, ắt gặt quả tốt. 
Và nếu bạn gieo nhân xấu, ắt nhận lấy quả xấu. Vì vậy mà nếu bạn 
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gieo một nhân nào đó với những duyên khác đi kèm, một quả báo hay 
hậu quả nào đó sẽ đến, không có ngoại lệ. Đức Phật dạy: “Do sự nối 
kết của các chuỗi nhân duyên mà có sự sinh, có sự diệt.” Nhân quả 
trong đạo Phật không phải là chuyện tin hay không tin. Cho dù bạn 
không tin nhân quả thì nhân quả vẫn vận hành đúng theo chiều hướng 
mà nó phải vận hành. Nhân chính là chủng tử (hạt). Cái góp phần cho 
sự lớn mạnh của nó là duyên (hoàn cảnh hay điều kiện). Trồng một cái 
hạt xuống đất là gieo nhân. Những điều kiện là những yếu tố phụ vào 
góp phần làm cho cái hạt nẩy mầm và lớn lên như đất đai, nước, ánh 
nắng mặt trời, phân bón và người làm vườn, vân vân. Nhân có nghĩa là 
nguyên nhân hay cái đi ở trước; điều kiện, lý do, nguyên lý (nguyên 
nhân). Nhân căn bản tạo ra nghiệp quả và sự tái sanh. Hễ gây nhân ắt 
gặt quả. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết quả hay hậu quả. 
Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất cả mọi trường 
hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không phải thưởng 
phạt. Hễ có nhân ắt có quả. Tương tự, hễ có quả ắt có nhân. Luật nhân 
quả là ý niệm căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Đây là 
định luật căn bản của vạn hữu, nếu một người gieo hạt giống tốt thì 
chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu người ấy gieo hạt giống xấu thì 
hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết quả có thể mau hay chậm, mọi 
người chắc chắn sẽ nhận những kết quả tương ứng với những hành 
động của mính. Người nào thâm hiểu nguyên lý này sẽ không bao giờ 
làm điều xấu. Có bốn loại tính chất của chủng tử. Thứ nhất là Sát Na 
Sinh Diệt: Theo giáo thuyết nhà Phật, chư pháp chuyển động liên tục, 
trong khoảnh khắc một sát na có cả sinh và diệt. Kỳ thật, mọi thứ trên 
thế gian này đều qua các giai đoạn sanh, trụ, dị và diệt. Không có thứ 
nào được gọi là thường hằng, chỉ trong khoảnh khắc một sát na mà có 
đầy đủ bốn tướng sanh, trụ, dị, diệt. Thứ nhì là Câu Hữu Nhân: Câu 
hữu có nghĩa là cùng song song tổn tại (hiện hữu) hay đồng thời hiện 
hữu. Câu hữu nhân là loại nhân mà trên hai yếu tố luôn luôn cùng 
hành sự với nhau. Tứ đại cùng thay phiên nhau làm nhân duyên. Luật 
hỗ tương, tức là tình trạng hỗ tương ảnh hưởng làm điều kiện cho nhau. 
Câu hữu nhân có nghĩa là trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính 
trong nhân hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại 
chúng ta tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi 
nhanh có khi chậm. Có khi nhân quả xảy ra liền nhau như khi ta vừa 
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đánh tiếng trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi 
nhưng phải đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa 
giống, nẩy mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ 
bông, rồi cắt lúa, vân vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm 
sáu tháng. Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một 
đứa bé cắp sách đến trường học tiểu học, đến ngà y thành tài 4 năm đại 
học phải trải qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp 
khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát 
hiện. Trong Phật giáo, câu hữu nhân là loại nhân mà trên hai yếu tố 
luôn luôn cùng hành sự với nhau. Một trong lục nhân, tứ đại cùng thay 
phiên nhau làm nhân duyên. Tâm vương là nhân mà khởi lên tâm sở, 
coi tâm sở là nhân mà khởi lên tâm vương (ví bỉ thử tương ứng nên gọi 
là tương ứng nhân). Câu hữu nhân sanh ra quả đồng thời, có nghĩa là tứ 
đại đều là nhân câu hữu với nhau, không có cái gì bị loại bổ. Tứ đại 
cùng thay phiên nhau làm nhân duyên. Luật hỗ tương, tức là tình trạng 
hỗ tương ảnh hưởng làm điều kiện cho nhau. Đây là một trong sáu 
nhân sanh ra các pháp hữu vi. Pháp hữu vi sanh ra đều do sự hòa hợp 
của nhân và duyên. Thứ ba là Đãi Chúng Duyên: Sự liên hệ, hay bỉ 
thử đối đãi nhau, sự đối lập của hai pháp (tất cả mọi sự do nhân duyên 
sinh ra đều đãi đối nhau). Theo Phật giáo, một nhân không thể sinh 
được quả, mà phải được sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt 
lúa không thể nẩy mầm lúa nếu không có những trợ duyên như ánh 
sáng, đất, nước, và nhân công trợ giúp. Duyên là nhân phụ, hoàn cảnh 
hay điều kiện bên ngoài, đối lại với nhân chính hay chủng tử. Nhân 
(Hetu) là hạt, trong khi duyên (Pratyaya) là đất, mưa, nắng, vân vân. 
Thứ tư là Đồng Loại Nhân: Đồng Loại Nhân là loại nhân trợ giúp 
những nhân khác cùng loại với nó. Đồng loại nhân là luật gieo gì gặt 
nấy. Trong Phật giáo, luật nhân quả là luật căn bản chi phối mọi hoàn 
cảnh. Nhân quả là một định luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương 
duyên giữa nhân và quả, không phải có ai sinh, cũng không phải tự 
nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể có quả; nếu không có 
quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy (dẫn tự quả), không 
bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách khác, 
nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì phải 
gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo giống cam. Một khi 
đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không tưởng. 
Ngoài ra, chủng tử còn có sáu loại tính chất khác nữa. Đây là sáu nhân 
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sanh ra các pháp hữu vi: Pháp hữu vi sanh ra đều do sự hòa hợp của 
nhân và duyên. Theo A Tỳ Đàm của tông Câu Xá, có sáu căn nhân 
trong thuyết nhân quả: Thứ nhất là Năng tác nhân: Năng tác nhân là 
yếu tố dẫn đạo trong sự phát sinh một hậu quả. Đây là lý do hiện hữu 
của mọi sự vật có thể có. Năng tác nhân có hai loại: Dữ lực nhân và 
Bất chướng nhân. Thứ nhì là Câu hữu nhân: Câu hữu nhân là loại nhân 
mà trên hai yếu tố luôn luôn cùng hành sự với nhau. Tứ đại cùng thay 
phiên nhau làm nhân duyên. Luật hỗ tương, tức là tình trạng hỗ tương 
ảnh hưởng làm điều kiện cho nhau. Thứ ba là Đồng loại nhân: Đồng 
Loại Nhân là loại nhân trợ giúp những nhân khác cùng loại với nó. 
Đồng loại nhân là luật gieo gì gặt nấy. Thứ tư là Tương ưng nhân: Luật 
tương ứng hay phối hợp. Tương Ưng Nhân là loại nhân xuất hiện bất 
cứ lúc nào, từ bất cứ động lực nào, đối với bất cứ sự kiện nào, trong 
bất cứ cơ hội nào, và trong bất cứ trường hợp nào. Thứ năm là Biến 
hành nhân: Luật tổng quát có thể áp dụng vào một số đặc tính tâm 
thức làm căn bản chung cho các đặc tính khác, hay tà kiến là nhân ảnh 
hưởng mọi hành động. Biến Hành Nhân là nhân luôn luôn liên hệ với 
những tà kiến, hoài nghi hay vô minh, tạo ra tất cả những sai lầm của 
con người. Thứ sáu là Dị thục nhân: Quả mang lại khác với nhân. Đây 
là luật báo ứng hay kết quả. DỊ Thục Nhân là nhân tạo ra kết quả của 
nó trong một đời sống khác, như khi những thưởng phạt nhận lãnh được 
trong trong đời kế tiếp sau khi chết. Dị thục nhân là loại nhân sanh ra 
quả khác với chính nó, thí dụ như thiện nhân không sanh ra thiện quả 
mà lại sanh ra lạc quả; ác nhân không sanh ra ác quả, mà lại sanh ra 
khổ quả (lạc quả và khổ quả đều là vô ký, chứ không phải là thiện ác). 
Theo Kinh Lăng Già, có sáu loại nhân: Thứ nhất là Thường Hữu Nhân: 
Đây là sự khả hữu của một sự vật trở thành nguyên nhân cho các sự 
vật khác. Thứ nhì là Tương Tục Nhân: Đây là sự tùy thuộc lẫn nhau. 
Thứ ba là Tướng Nhân: Đây là tính tương tục không gián đoạn của các 
tướng trạng. Thứ tư là Năng Tác Nhân: Đây là nhân tố tạo thành 
quyển lực tối cao như một đại vương. Thứ năm là Hiển Liễu Nhân: 
Đây là điều kiện trong đó các sự vật được biểu hiện như là được ánh 
sáng chiếu rọi. Thứ sáu là Quán Đãi Nhân: Đây là luật về sự gián 
đoạn. 

Hoàn Cảnh & Điều Kiện: Trong khi đó, duyên là những hoàn cảnh 
và điều kiện bên ngoài. Duyên là tác dụng của Tâm với Cảnh (Tâm và 
đối tượng tiếp xúc với nhau tạo ra tiến trình lý luận hay “Duyên”). Nếu 


853 


đạo lực yếu thì chúng ta có thể bị hoàn cảnh bên ngoài lôi cuốn; tuy 
nhiên nếu đạo lực cao thì không có thứ gì có thể lôi cuốn mình được, 
như lời của Lục Tổ Huệ Năng: “không phải phướn động, cũng không 
phải gió động, mà chính tâm mình động.” Như vâng giữ đúng theo lời 
tổ dạy, thì không có duyên nào có thể làm phân bón cho kiếp luân hồi 
được. Trợ Duyên còn được gọi là Duyên nhân Phật tánh, những trợ 
duyên hay sự phát triển bên ngoài giúp phát triển Phật tánh, đối lại với 
Chính Nhân Phật Tánh hay chân như hay Phật tánh tự nó. Theo Câu 
Xá Tông trong A Tỳ Đàm Luận, có bốn nhân duyên: Thứ nhất là Nhân 
Duyên hay luật tổng quát về nhân duyên. Thứ nhì là Thứ Đệ Duyên 
(Đệ Vô Gián Duyên) hay điều kiện điều động sự diễn tiến của các sự 
kiện. Thứ ba là Sở Duyên Duyên hay điều kiện trở thành một đối 
tượng của nhận thức. Thứ tư là Tăng Thượng Duyên hay hay điều kiện 
tối cao. Theo Kinh Lăng Già, cũng có bốn trợ duyên trong luật Nhân 
Quả. Thứ nhất là Nhân Duyên: Nhân duyên hoạt động như một căn 
nhân, không có sự phân biệt nào giữa căn nhân và trợ duyên, thí dụ 
nước và gió tạo ra sóng. Thứ nhì là Thứ Đệ Duyên: Thứ đệ duyên là 
loại duyên diễn ra trong trật tự, cái nầy tiếp theo cái kia, những hậu 
quả đến trực tiếp và bình đẳng sau những nhân trước, như những làn 
sóng nầy kế tiếp theo những làn sóng khác. Thứ ba là Sở Duyên 
Duyên: Sở duyên duyên có một đối tượng hay môi trường khi một 
nguyên nhân diễn ra, thí dụ những làn sóng được tạo ra do ao, hỗ, 
sông, biển hay tàu bè. Thứ tư là Tăng Thượng Duyên: Tăng thượng 
duyên là nguyên nhân có quyền năng nhất trong việc đưa những 
nguyên nhân tổn tại đến chỗ cực thành (trổ quả nhanh nhất); thí dụ, làn 
sóng cuối cùng làm lật đổ con thuyền trong một cơn bão. Tăng thượng 
duyên và năng tác duyên là hai nguyên nhân quan trọng nhất. Năng 
tác nhân tự nó là tăng thượng duyên. 


TY. Sự Tương Quan Giữa Tự Tướng Và Cộng Tướng: 

Theo Phật giáo, tướng hay tâm ảnh là diện mạo hay biểu hiện bên 
ngoài của sự vật. Tướng còn là biểu tượng hay dấu hiệu hay tướng hay 
tướng trạng của sự vật. Tướng là phương diện khả tri của mỗi vật thể 
cá biệt. Trong vài trường hợp, tướng không khác với bản chất nguyên 
sơ, chúng liên hệ bất phân. Bản chất của lửa có thể biết qua cái nóng 
của nó, và bản chất của nước qua cái lạnh của nó. Một nhà sư thì hiện 
bản chất cố hữu của ông ta qua việc tu trì các giới cấm, còn cái đầu 
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cạo và chiếc áo bá nạp là tướng dạng riêng của ông ta. Kinh Bát Nhã 
nói với chúng ta rằng, những khía cạnh ngoại hiện, khả tri, của hết 
thảy mọi vật là không vì chúng là những giả tướng, kết quả do nhiều 
tập hợp của các nhân và duyên; vì tương đối nên chúng không có thực. 
Do đó, tự tướng không, có nghĩa rằng mỗi vật thể riêng biệt không có 
những bản sắc thường hằng và bất hoại nào đáng gọi là của riêng. “Tự 
Tướng” đối lại với “Cộng Tướng.” Tự tướng hay tính đặc thù hay 
những tướng trạng đặc thù phân biệt loại hiện hữu với các loại khác, ví 
dụ, vật chất có những đặc tính riêng của nó khác với tâm, và tâm có 
những đặc tính riêng của nó khác với vật chất, vân vân. Đối với chúng 
sanh, biệt tướng là những bộ phận đặc biệt tạo thành một toàn bộ. Dù 
chư pháp đều có chung một căn bản vô thường, chúng vẫn có những 
phẩm chất đặc biệt riêng. Các căn bản của các loại người khác nhau 
đều có riêng “đặc dị tính” theo nghĩa đặc trưng hay năng lực độc nhất. 
Mọi người đều có đôi mắt, nhưng không có đôi mắt nào có cùng năng 
lực như nhau cả. Trong khi đó, cộng tướng là đặc tính chung hay tính 
phổ quát hay những tướng trạng chung cho tất cả các sự vật hữu vi, như 
vô thường, khổ, không, và vô ngã, vân vân. Cộng tướng còn là tướng 
chung hay tổng thể, đối lại với tự tướng. Nói tóm lại, khi các căn của 
chúng ta tiếp xúc với tự tướng hay với thực tại, chúng ta thường dùng 
cái tâm phân biệt để vẽ vời ra nhiều thứ. Chính vì thế mà thường thì 
chúng ta chỉ nhận được hình ảnh của cộng tướng nhiều hơn là tự tướng. 
Ý thức của chúng ta thường có khuynh hướng nhìn mọi vật trong bản 
chất cộng tướng của chúng. Nói cách khác, tâm phân biệt của chúng ta 
từ chối không chịu thực sự tiếp xúc với tự tướng hay với thực tại. Tàng 
thức của chúng ta lại cũng như vậy. 


V. Vai Trò Của Tâm Sở Trong Sự Vận Hành Của Dòng Sông 

Tâm Thức: 

Trong Phật giáo, tâm là gốc của vạn pháp, có thể sản sanh ra hết 
thảy vạn pháp. Tác nhân thứ ba trong ba tác nhân thân, khẩu và ý. 
Theo giáo thuyết nhà Phật, tất cả dục vọng ham muốn khởi lên do tâm 
sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta khởi sinh lòng 
ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi chúng ta thấy 
cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán không muốn, có 
khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. Theo Câu Xá Luận, tông 
Duy Thức dùng bách pháp để thuyết minh về muôn vạn hiện tượng thế 
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gian và xuất thế gian. Tâm sở hay yếu tố tâm lý bao gồm những điều 
kiện và sự cảm xúc, là những đóng góp của tâm đặc biệt là những 
phẩm chất luân lý, tình cảm, thương yêu, hận thù, vân vân. 7âzn sở là 
phẩm chất hay điều kiện của những tác dụng ấy như tham, sân, sỉ, mạn, 
nghỉ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, vân vân. Tâm sở hay yếu tố tâm lý 
gọi là chi thiển. Những chi thiển nầy giúp nâng các cấp thanh tịnh tâm 
của hành giả từ thấp lên cao. Có năm yếu tố tâm lý hay chỉ thiển: tầm, 
sát, phỉ, lạc, và nhất điểm tâm. Tâm Sở Hành bao gồm tất cả dục vọng 
ham muốn khởi lên do tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn 
thì chúng ta khởi sinh lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. 
Ngược lại, khi chúng ta thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh 
tâm nhàm chán không muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là 
khác. Tâm Sở Hành bao gồm tất cả dục vọng ham muốn khởi lên do 
tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta khởi sinh 
lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi chúng ta 
thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán không 
muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. 

Năm Tâm Sở Biến Hành: Theo Phật giáo, tâm sở biến hành hoạt 
động gần như giống nhau nơi tất cả mọi người. Tâm sở biến hành chính 
xác là sáu thức. Có năm tâm sở biến hành. Tất cả dục vọng ham muốn 
khởi lên do tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta 
khởi sinh lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi 
chúng ta thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán 
không muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. Có năm 
tâm sở biến hành. Thứ nhất là Tâm Sở Xúc: Xúc là một tâm sở phát 
sanh khi tâm tiếp xúc với đối tượng. "Xúc" là sự gặp gỡ và làm việc 
của ba thứ căn, trần và thức. Xúc có nghĩa là xúc chạm; tuy nhiên, 
không nên hiểu chỉ là sự xúc chạm vật lý suông vào một vật thể hay 
thân. Xúc còn phải được hiểu như là một yếu tố tinh thần. Xúc cũng là 
một trong lục trần, cũng là một trong 12 nhân duyên. Thứ nhì là Tâm 
Sở Tác Ý: 1) Hành động tạo tác của ý thức; ii) Sự chú ý của tâm; ii) Có 
những tư tưởng dấy lên nơi tâm, có tác dụng mách cho tâm nương theo 
cái cảnh sở duyên; ¡v) Ý muốn. Tác ý có nghĩa là chú tâm vào việc gì. 
Có những tư tưởng dấy lên nơi tâm, có tác dụng mách cho tâm nương 
theo cái cảnh sở duyên. Tâm Sở Tác Ý là tâm tập trung vào một đối 
tượng trong các đối tượng. Với tâm sở tác ý, chúng ta có thể tập trung 
tư tưởng vào một vật trong một nhóm vật, hay một người trong một 
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nhóm người, từ đó chúng ta có thể thực tập nhứt tâm. 7h ba là Tâm Sở 
Thọ: Thọ có nghĩa là một khi “tiếp xúc” đã thành lập, thọ liền khởi 
lên. Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp 
xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa 
ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không không vừa ý). Thứ r là 
Tâm Sở Tưởng: Khi duyên tưởng, thức khởi lên và an trú, thức lấy 
tưởng làm cảnh, lấy tưởng làm sở y, lấy tưởng làm căn cứ thọ hưởng; 
được tăng trưởng, tăng thịnh, và tăng quảng. Tưởng có nghĩa là khi 
“thọ” đã khởi lên thì tưởng liền xẩy ra. Nhiệm vụ của tưởng là nhận 
biết đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu 
loại: sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không 
được dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, 
Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác 
quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay 
nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 
Thứ năm là Tâm Sở Tư: Tên của một tâm sở. Trí huệ đạt được qua 
thiển định hay trí tuệ đạt được do suy tư mà có. Tư Huệ còn có nghĩa là 
trí huệ mở ra do tư duy về chân lý trung đạo. Tư có nghĩa là một khi đã 
có “tưởng” là “Tư” hay sự suy nghĩ liền theo sau. Tâm sở tư là tâm 
quán sát sự vật cẩn thận và rõ ràng, chẳng hạn như đọc kỷ một quyển 
sách, lý luận kỷ càng, quán sát kỹ càng, vân vân là nhiệm vụ phân tích 
của tâm. 

Năm Tâm Sở Biệt Cảnh: Như đã đề cập trong các chương trước, 
học thuyết của Duy Thức tông chú trọng đến tướng của tất cả các 
pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy Thức Học được lập nên để minh 
giải rằng ly thức vô biệt pháp hay không có pháp nào tách biệt khỏi 
thức được. Mục đích chính của Duy Thức Học là chuyển hóa tâm trong 
tu hành để đi đến giác ngộ và giải thoát. Mặc dù tông nầy thường được 
biểu lộ bằng cách nói rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay rằng 
không có gì ngoài thức; thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại khác 
biệt. Nói duy thức, chỉ vì tất cả các pháp bằng cách nầy hay cách khác 
luôn luôn liên hệ với thức. Tưởng cũng nên nhắc lại, tất cả dục vọng 
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ham muốn khởi lên do tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn 
thì chúng ta khởi sinh lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. 
Ngược lại, khi chúng ta thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh 
tâm nhàm chán không muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là 
khác. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng khi các tâm sở biệt cảnh có 
mặt thì tỉnh thức có mặt. Nói cách khác, lúc đó chúng ta sẽ có khả 
năng thấy rõ bộ mặt thật của vạn hữu. Có năm tâm sở Biệt Cảnh. Thứ 
nhất là Tâm Sở Dục: Trong Phật giáo, “sự ham muốn” đặc biệt chỉ về 
sự ham muốn xác thịt. Trong nhiều đoạn văn kinh, kama được dùng với 
hàm nghĩa “ham muốn” nói chung. Kama là khao khát thỏa mãn tính 
dục cũng như niềm vui được cảm thấy trong sự khoái lạc ấy. Đây là 
một trong những trở ngại chính trên bước đường tu tập. Dục vọng, nhục 
dục, hay tham dục là khao khát thỏa mãn tính dục cũng như niểm vui 
được cảm thấy trong sự khoái lạc ấy. Có năm loại dục vọng: sắc, 
thanh, hương, vị, và xúc. Thứ nhì là Thắng Giải Tâm: Thắng giải là 
hiểu biết rõ ràng, không còn nghi ngờ gì cả. Thắng giải tâm là một cái 
tâm đã được giải thoát khỏi tất cả mọi dục vọng. Trạng thái tâm giải 
thoát hay một phần được giải thoát qua tu tập thiển định. 7h ba là 
Niệm Tâm: Niệm là nhớ rõ ràng. Niệm là thực hiện hành động với đầy 
đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục đích của 
sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng dịu tâm. Theo Phật giáo, niệm và 
huệ song hành với nhau; huệ tùy thuộc vào niệm. Huệ khởi lên qua sự 
tỉnh thức những kinh nghiệm trong cuộc sống và được áp dụng vào 
kinh nghiệm hiện tại qua tỉnh thức. Tuy nhiên, nếu không có đầy đủ trí 
huệ thì sự tỉnh thức sẽ bị lạm dụng. Niệm Tâm là chân tín rõ ràng, tất 
cả viên thông. Ba thứ ấm, xứ, giới không thể làm ngại. Như thế cho 
đến quá khứ vị lai vô số kiếp, bỏ thân nầy thọ thân khác, bao nhiêu tập 
khí đều hiện ra trước. Người thiện nam đó đều có thể ghi nhớ không 
sót. Đó gọi là niệm tâm trụ. 7⁄ f⁄ là Định Tâm: Định có nghĩa là 
chuyên chú tâm tập trung tư tưởng vào một cái gì đó. Trong Phật giáo, 
định có nghĩa là tập trung tính thần vào một đối tượng duy nhất, đạt 
được do thực tập thiển định hay sự phối hợp giữa thiền định và trí tuệ 
Bát nhã. Định là trạng thái tập trung tinh thần, kết quả trực tiếp của 
thiển và quán tưởng. Định là công cụ chính dẫn tới đại giác. Định là 
trạng thái ý thức phi nhị nguyên, kết hợp cả chủ thể và đối tượng. Định 
chẳng phải là kểm giữ tâm tại một điểm, mà cũng không là dời tâm từ 
chỗ nầy đến chỗ khác, vì làm như vậy là theo tiến trình của nhị 
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nguyên. Bước vào định là bước vào trạng thái tĩnh tâm. Nói cách khác, 
định tâm là tâm thiển định hay Tâm định tỉnh trong thiển định. Tâm 
định ngược lại với tâm tán loạn. Tâm định bằng thiền, đối lại với tâm 
tán với những loạn động. Đây là tâm của những bậc Thánh. Tâm 
chuyên chú vào thiển định. Đây là trạng thái ý thức trong đó tính thần 
hoàn toàn tập trung được thu hút vào sự suy tưởng về một sự vật và chỉ 
còn là một với nó. Sự nhập định nầy không phải là sự tập trung đơn 
giản theo nghĩa thông thường nhằm đưa toàn bộ năng lượng của tâm từ 
cái ở đây (chủ thể) tới một cái ở kia (đối tượng) vì thái độ nầy thể hiện 
bằng một nỗ lực chủ động căng thẳng; trong khi 'định tâm' là một trạng 
thái tiếp nhận thụ động' về căn bản mà tinh thần vẫn tỉnh thức. Năng 
lực 'định tâm' là một trong những điều kiện can bản đối với việc tu tập 
tọa thiển. Thứ năm là Huệ Tâm: Trí huệ sáng suốt không vọng tưởng 
hay sự hiểu biết hay suy nghĩ chân lý. Huệ là khả năng phán đoán mà 
một người bình thường cũng có. Tuy nhiên, theo Phật giáo, huệ là do 
trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và 
phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc 
thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí 
năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải 
thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót hay thương 
hại của bất cứ ai. 


VI. Ngoại Cảnh Đóng Vai Trò Quan Trọng Trong Dòng Chảy 

Của Tâm Thúc: 

Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý 
thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Ngoại 
cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. 
Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi 
ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Không 
bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh 
chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên 
ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất 
toàn không do những điều kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu 
chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có 
thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác 
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nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). 
Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm 
thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều kiện 
khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm 
sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma 
Anarika Govinda, người Phật tử cũng như hành giả không tin rằng có 
thế giới bên ngoài hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể 
len vào trong những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài 
và bên trong nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó 
những sợi chỉ của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý 
thức và đối tượng của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân 
ly, màng lưới của những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên 
ngoài đến. Hoặc có hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, 
khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành giả đang khi niệm Phật, thoạt 
nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả đang tịnh 
niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tổ ý kính 
trọng, hoặc mời đi dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu 
xin quy-y. Hoặc có hành giả khi mức tu cao, bị ngoại ma đến thử thách 
khuấy nhiễu. Trường hợp thấy Phật hay thấy hoa sen, có phải là cảnh 
ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải là 
cảnh ma. Bởi tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi 
mới phát tâm, từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy Thánh cảnh. 
Đến khi thấy hảo tướng, đó là do quả đến đáp nhân, nhân và quả hợp 
nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như Thiền tông, từ nơi 
“Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho 
đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá trừ. Bậc thiền sĩ không cầu thấy 
Phật hoặc hoa sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là nhân quả 
không phù hợp. Quả không có nhân mà phát hiện, đó mới chính là 
cảnh ma. Cho nên người tu thiển luôn luôn đưa cao gươm huệ, ma đến 
giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào cảnh chân không, chẳng dung nạp 
một tướng nào cả. 

Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài ¡n hình 
bóng vào tâm thức gồm có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì thuyết về ba loại 
cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những bài kệ thông dụng của 
Pháp Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như sau: 
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“Tâm cảnh bất tùy tâm. 
Độc ảnh duy tùy kiến. 
Đái chất thông tình bản. 
Tánh chúng đẳng tùy ưng.” 

Bài kệ nầy giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với 
nhiệm vụ chủ thể và bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên 
đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức Học lại có cái gọi là “thực thể 
nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực thể ngoại tại, 
nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó 
không phải là thực thể cố định không thay đổi; nó luôn luôn biến 
chuyển từng sát na, và được huân tập hay ghi nhận ấn tượng bằng tri 
nhận và hành động, nó trở thành tập quán và hiệu quả trong sự biểu lộ 
ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại ở một 
nơi nào trong hai thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên 
tục của dòng nước ta mới có thể nói về “dòng sông.” Thứ nhất là Tánh 
Cảnh, nghĩa là tri nhận tức thời, nghĩa là đối tượng có bản chất nguyên 
bản và trình bày nó như là chính nó, cũng như năm đối tượng giác 
quan, sắc, thinh, hương, vị, xúc, được tri nhận như vậy. Tiền ngũ thức 
và đệ bát A Lại Da thức, tri nhận đối tượng theo cách nầy. Thứ nhì là 
Đối Chất Cảnh. Đối tượng có một bản chất nguyên bản nhưng lại 
không được tri nhận đúng y như vậy. Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn lại 
nhiệm vụ chủ thể của đệ bát A Lại Da Thức, nó xem thức nây như là 
ngã. Nhiệm vụ chủ thể của A Lại Da đệ bát thức có bản chất nguyên 
bản, nhưng nó không được đệ thất Mạt Na Thức nhìn thấy y như vậy, 
và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại thì chỉ là ảo giác vì nó không 
phải là ngã. Thứ ba là Độc Ảnh Cảnh, hay là ảo giác. Hình bóng chỉ 
xuất hiện tự nơi tưởng tượng và không có hiện hữu thực sự. Lẽế dĩ 
nhiên, nó không có bản chất nguyên bản, như một bóng ma vốn không 
có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác quan thứ sáu hoạt động và tưởng 
tượng ra loại cảnh nầy. 

Tu tập thiển giúp cho tâm không bị phiển toái bởi ngoại cảnh nữa. 
Một đối tượng vật thể có gây phiền toái hay không thường thường tùy 
thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta 
cho rằng nó là phiễển toái, thì nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho 
rằng nó phiền toái thì nó khôg phiển toái. Tất cả đều tùy thuộc vào 
trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng 
động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, 
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chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta 
dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới khởi lên, 
thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một 
cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng 
nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; 
người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật 
chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một trạng thái của tâm, 
không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với 
những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh 
phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với những gì chúng ta 
đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham dục 
không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống 
rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong 
quyển Tro Rơi Trên Thân Phật, chùa xa trong núi dóng hồi chuông 
sớm. Bạn nghe tiếng chuông rên trong làn không khí buổi ban mai, và 
mọi tư niệm của bạn tan biến trong tâm thức bạn. Chỉ còn lại âm thanh 
của tiếng chuông, tràn ngập khắp vũ trụ. Mùa xuân đến. Bạn thấy hoa 
nở, bướm lượn; bạn nghe chim hót và bạn thở trong tiết trời ấm áp. Và 
tâm thức của bạn chỉ còn là mùa xuân. Không còn gì khác nữa. Nếu 
bạn thăm viếng thác Niagara và đi thuyền đến chân thác. Chỉ còn 
tiếng thác đổ trước mặt bạn, chung quanh bạn và bên trong bạn, và bất 
thình lình bạn kêu lên: YAAAAAA! Trong tất cả những kinh nghiệm 
này, bên ngoài và bên trong (tâm và cảnh) trở thành một. Ấy là tâm 
thức đích thực trong tu tập Thiển quán. 


VII.Nội Cảnh Đóng Vai Trò Đáng Kể Trong Dòng Chảy Của 

Tâm Thức: 

Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không 
phải từ bên ngoài vào, mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. 
Những người không hiểu rõ lý “Vạn pháp duy tâm” cho rằng tất cả 
cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lầm. Bởi khi hành 
giả dụng công đến mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử 
của các pháp tiểm tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với 
người niệm Phật trì chú, thì công năng của Phật hiệu và mật cú đi sâu 
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vào nội tâm, tất gặp sự phản ứng của hạt giống thiện ác trong tạng 
thức, cảnh giới phát hiện rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường hiện ra 
trong giấc mơ, hoặc ngay trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm 
Phật. Nhà Phật gọi trạng thái nầy là “A Lại Da Biến Tướng.” Trong 
giấc mơ, nếu do chủng tử ác phát hiện, hành giả hoặc thấy các loài sâu 
trong mình bò ra, hoặc thấy nơi thân có loại nhiều chân giống như bò 
cạp, rết, mỗi đêm mình gở ra năm bảy con; hoặc thấy các loài thú ma 
quái, cảnh tượng rất nhiều không tả xiết được! Đại khái người nhiều 
nghiệp tham nhiễm, bỏn xẻn, hiểm độc, thường thấy tướng nam nữ, rắn 
rết, hoặc dị loại sắc trắng. Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy 
cọp beo, hoặc dị loại sắc đỏ. Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy 
loài súc vật, sò ốc, hoặc dị loại sắc đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước 
lược, không phải tất cả đều nhứt định như thế. Nếu do chủng tử lành 
phát hiện, hành giả thấy cây cao hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang 
nghiêm, mành lưới châu ngọc; hoặc thấy mình ăn các thứ thơm ngon, 
mặc đồ trân phục, ở cung điện báu, hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư 
không. Tóm lại, trong tâm của chúng sanh có đủ chủng tử mười pháp 
giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh Phật, Bồ Tát, Nhơn, Thiên; 
chủng tử ác hiện thì thấy cảnh tam đô tội khổ. Như người kiếp trước có 
tu theo ngoại đạo, thường thấy mình phóng ra luồng điển, hoặc xuất 
hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với các phần âm nói về chuyện thạnh suy, 
quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, trong giấc mơ thấy rõ việc xấy ra 
đôi ba ngày sau, hay năm bảy tháng sẽ đến. Đại khái người đời trước 
có tu, khi niệm Phật liền thấy cảnh giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều 
kém phước đức, khi mới niệm Phật thường thấy cảnh giới dữ; trì nệm 
lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần lượt sẽ thấy điểm tốt lành. Về cảnh 
trong khi thức, nếu hành giả dụng công đến mức thuần thục, có lúc 
vọng tình thoạt nhiên tạm ngưng, thân ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến 
bốn năm giờ, nhưng tự thấy thời gian rất ngắn như khoảng chừng đôi 
ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng tốt lạ hiện ra. Có lúc vô ý, 
tỉnh thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có lúc một động một tịnh, 
thấy tất cả tâm và cảnh đều không. Có lúc một phen thấy nghe, liền 
cảm ngộ lý khổ, không, vô thường, vô ngã, dứt tuyệt tướng ta và người. 
Những tướng trạng như thế nhiều không thể tả xiết! Những cảnh tướng 
như thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh giới, do một niệm khinh 
an hiện ra, hoặc do chủng tử lành của công đức niệm Phật trì chú biến 
hiện. Những cảnh nầy thoạt hiện liền mất, hành giả không nên chấp 
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cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. Nếu sanh niệm luyến tiếc, nghĩ 
rằng cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao mà trang nghiêm tốt 
đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, mong cho lần sau lại được thấy nữa, đó là 
điểm sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm niệm nầy là “gải trước 
chờ ngứa.” Bởi những cảnh tướng ấy do sự dụng công đắc lực tạm hiện 
mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi người tu dụng công đến trình 
độ nào tự nhiên cảnh giới ấy sẽ hiện ra. Ví như người lữ hành mỗi khi 
đi qua một đoạn đường, tất lại có một đoạn cảnh vật sai khác hiển lộ. 
Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến cảnh bên đường 
không chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành trình, và bị bơ vơ 
giữa đường chẳng biết chừng nào mới về đến nhà an nghỉ. Người tu 
cũng như thế, nếu tham luyến cảnh giới tạm, thì không làm sao chứng 
được cảnh giới thật. Thẳng như mơ tưởng đến độ cuồng vọng, tất sẽ bị 
ma phá, làm hư hại cả một đời tu. Kinh Kim Cang nói: “Phàm có 
những tướng đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng phải tướng, tức 
thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng giai thị hư vọng; nhược kiến chư 
tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không phải 
“những tướng có” thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng ấy 
chẳng tự bảo rằng mình có hay không, thật hay giả, chỉ do kẻ chưa ngộ 
đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là có, không, thật, giả, nên mới 
thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy định 
cảnh mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm 
ưa thích; hay khi tổ ngộ được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp 
giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” Và đã “có tướng” tức là có hư 
vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, xấu, dơ, 
sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh ăm ấm, sáu trần, vân 
vân, “chẳng phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng 
phủ nhận, cứ để cho nó tự nhiên. Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các 
tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng phải là không; ví như bóng 
trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải không có 
tướng hư huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các 
tướng hiện, đừng lưu ý, cứ tiếp tục dụng công; ví như người lữ hành, 
tuy thấy cảnh bên đường, nhưng vẫn tiến bước để mau về đến nhà. 
“Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy được đạo vậy. 
Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm của mấy ông đang 
dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, tự nó sẽ 
dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại một nơi 
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nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná lại với nó, thì việc 
đi ầm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. Như 
vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở mãi 
trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông ý thức hoàn 
toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự việc 
định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng 
không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay cái 
tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." 

Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, 
đều là nội cảnh giới. Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự và 
Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm thấy rồi liền mất. Cảnh phần chứng 
là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ được một phần 
chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương tự đều 
không phải là chân cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là không 
thấu được một phần tin tức của chân tâm. Người thật phát lòng cầu giải 
thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu tức nhận làm chân cảnh giới. Thấu 
tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có trận gió thổi làm 
mây đen tạm tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây đen lại 
che khuất. Lại như người xưa cọ cây lấy lửa, trước khi lửa bật lên, tất 
có tướng khói phát hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái dương sáng 
suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ cây đã lấy được lửa. Tuy nhiên, 
cũng đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng nầy, mới chứng 
minh xác thực có chân cảnh giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì chân 
cảnh giới mới không xa. 


VIII.Tâm Thúc, Dòng Chảy Bất Tuyệt Của Sự Sinh Tôn: 

Như đã để cập trong các chương trước, Tâm là tên khác của A Lại 
Da Thức vì cả hai đều tích tụ các hạt giống của chư pháp và làm cho 
chúng khởi lên. Theo Tiểu Thừa Câu Xá Luận thì tâm và thức giống 
nhau, nhưng trong Đại Thừa thì lại khác nhau. Thiển sư An Cốc Bạch 
Vân dạy: "Tâm thức của bạn có thể được so sánh với một tấm gương 
phản chiếu những øì xuất hiện phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy 
nghĩ, cảm biết, vận dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và 
làm méo mó những hình ảnh phản chiếu. Đó là điều mà chúng ta gọi 
là mê hoặc, căn bệnh căn bản của con người. Hậu quả nghiêm trọng 
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nhất của căn bệnh này là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định 
để 'Ngã' và 'Phi Ngã'. Sự thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không 
tính theo số đếm. Lầm tưởng thấy mình đối đầu với cả thế giới muôn 
loài tách biệt là điều tạo nên những đối kháng, lòng tham cùng những 
đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa thiển là quét đi những bóng tối và 
vết ô nhiễm ra khỏi tâm thức để giúp chúng ta trải nghiệm một cách 
sâu đậm tính liên đới với toàn bộ cuộc sống. Lúc đó, một cách tự nhiên 
và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ bi sẽ lan tổa nơi nơi." Theo Thiển sư 
Dương Kỳ Phương Hội trong quyển Cốt Lõi Thiển, tâm thức là năng 
lực, hiện tượng là dữ kiện; và cả hai giống như là những vết trầy trên 
một tấm gương. Khi không có vết trầy và bụi bặm sự trong sáng của 
gương lộ bày ra. Khi bạn quên cả tâm thức lẫn hiện tượng, chân tánh 
của bạn sẽ hiện ra. Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong 
quyển Tro Rơi Trên Thân Phật, chùa xa trong núi dóng hồi chuông 
sớm. Bạn nghe tiếng chuông rên trong làn không khí buổi ban mai, và 
mọi tư niệm của bạn tan biến trong tâm thức bạn. Chỉ còn lại âm thanh 
của tiếng chuông, tràn ngập khắp vũ trụ. Mùa xuân đến. Bạn thấy hoa 
nở, bướm lượn; bạn nghe chim hót và bạn thở trong tiết trời ấm áp. Và 
tâm thức của bạn chỉ còn là mùa xuân. Không còn gì khác nữa. Nếu 
bạn thăm viếng thác Niagara và đi thuyền đến chân thác. Chỉ còn 
tiếng thác đổ trước mặt bạn, chung quanh bạn và bên trong bạn, và bất 
thình nh bạn kêu lên: YAAAAAA! Trong tất cả những kinh nghiệm 
này, bên ngoài và bên trong (tâm và cảnh) trở thành một. Ấy là tâm 
thức của Thiền. 

Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm của mấy ông đang 
dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, tự nó sẽ 
dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại một nơi 
nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná lại với nó, thì việc 
đi ầm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. Như 
vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở mãi 
trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông ý thức hoàn 
toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự việc 
định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng 
không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay cái 
tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." John Blofeld viết trong quyển 'Giáo Huấn Thiển Đốn Ngộ': 
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Các đại sư Thiển tông Trung Hoa khuyên: "Chúng ta hãy định tâm vào 
những øì có thực." Khi tâm thức còn tán loạn, chúng ta dễ bị tác động 
bởi những đối tượng của giác quan, và những cẩm giác phát khởi, 
những hậu quả theo sau những cảm giác ấy, tạo ra những chuỗi hành 
động và phản ứng bất tận. Để cứu chữa sự tán tâm hay vọng kiến ấy, 
đa số phải trải qua một quá trình tiệm tiến, theo thời gian và công phu 
tu tập chăm chỉ, chánh kiến sẽ hiện ra nhanh như tia chớp. Khi đã đạt 
đến mức định tâm đích thực, thực tướng sẽ bừng sáng nơi ta, chúng ta 
thấy toàn bộ vũ trụ các hiện tượng như thị. Khả năng trói buộc và gây 
sầu não của nó sẽ đoạn diệt tức thì, mớ nghiệp chướng còn lại của 
chúng ta sẽ tiêu tan trong nháy mắt, sẽ không còn gì nữa, điều duy 
nhất còn lại là bổn phận của chúng ta phải chỉ đường cho kẻ khác để 
đến lượt họ, theo gương chúng ta, họ chứng được thị kiến tối thượng. 
Khi cái trực giác ấy bùng nổ trong ta như một ánh sáng chói lòa, chúng 
ta khám phá ra rằng không có gì đang hiện hữu, ngoại trừ trong tâm 
thức chúng ta, và thật sự, tâm thức của chúng ta không phải là tâm thức 
của chúng ta mà là Tâm thức và Tâm thức ấy vốn tịnh tịch, thanh tịnh, 
trống rỗng theo nghĩa không hình tướng, đặc điểm, đối nghịch, đa 
nguyên, chủ thể, khách thể hoặc bất cứ thứ gì dựa vào đó, chúng ta có 
thể trú được. Nhưng nó lại không trống rỗng theo nghĩa đó là cái vô 
thủy vô chung của các hiện tượng đã từng lúc góp phần vào dòng chẩy 
bất tuyệt của cái mà chúng ta gọi là "sinh tổn." 


IX. Tu Tập Để Dập Tắt Dòng Suy Tưởng Và Làm Sáng Tỏ Tâm 

Tính: 

Trong Phật giáo, suy tư hay suy tưởng có nghĩa là là xây dựng nên 
những kiến trúc tư tưởng bằng những viên gạch ý niệm rút ra từ kho 
tàng ý thức. Tự thân của suy tư hay suy tưởng không có giá trị sáng 
tạo. Chỉ khi nào tuệ được phát hiện thì suy tưởng và suy tư mới có thực 
chất mới. Tuệ không do suy tư đưa tới: nó là công trình của sự quán 
chiếu. Tuệ có thể nhờ tư tưởng chuyên chở, nhưng lắm khi tư tưởng 
không chuyên chở được Tuệ, vì tư tưởng thường hay bị các phạm trù ý 
niệm của chúng điều khiển và gò bó. Tư tưởng và ngôn ngữ nhiều khi 
không diễn tả được Tuệ bằng một cái nhìn hay một tiếng cười. Theo 
Thiền sư Nội Sơn Hưng Chính trong quyển Mở Vòng Tay Tư Duy, bạn 
hãy so sánh tư thế của tọa thiển và pho tượng lừng danh của Rodin: 
Người suy tư. Chắc chắn rằng từ ngữ 'suy tư' nghe rất kêu nhưng thật 
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ra, pho tượng "Người suy tư' là một thí dụ điển hình của người chạy 
theo ảo vọng. Nhân vật ấy ngồi, vai chúi về phía trước, ngực nén lại. 
Hai cánh tay, đôi chân đều gập lại. Khi thân thể chúng ta bị nén lại 
trong tư thế như vậy, máu bị nghẽn lại, chúng ta bị cầm tù trong trí 
tưởng tượng và không thể thoát ra được. Trái lại, khi chúng ta ngồi tọa 
thiển, tất cả đều thẳng, thẳng từ thân, lưng, cổ, đầu. Và nhờ bụng nằm 
yên ổn trên đôi chân gấp lại đúng cách, máu từ đầu chảy xuống và lưu 
thông tràn đầy trong bụng. Và chính cũng nhờ máu lưu thông từ trên 
xuống dưới, sự ứ nghẽn sẽ giẩm đi, tính hưng phấn dễ dàng bị kểm chế 
và chúng ta không còn chạy theo tưởng tượng vẩn vơ và mê hoặc nữa. 
Như thế, tọa thiển đúng cách có nghĩa là chọn một tư thế đúng và an 
tâm giao phó. 

Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới 
thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Thiển là chữ tắt của “Thiển Na” 
có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt 
dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Có suy tưởng hay 
không có suy tưởng, hoặc là động hay tịnh là do bởi sự suy nghĩ của 
chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ cái gì đó động thì nó động; nếu chúng ta 
nghĩ tịnh thì nó tịnh. Nếu chúng ta không suy nghĩ gì hết thì động 
không động, tịnh không tịnh. Sự định tĩnh thật sự không tịnh mà cũng 
không động. Nếu chúng ngồi trong xe lắng nghe tiếng xe cộ qua lại với 
cái tâm trong sáng, không có khái niệm và suy tưởng chen vào, thì lúc 
đó âm thanh đối với chúng ta không động, mà chỉ là âm thanh thế thôi 
(như thị). Như vậy chuyện đập tắt dòng suy tưởng đối với hành giả tu 
thiền rất ư là quan trọng. Cách tốt nhất để chấm dứt dòng suy tưởng và 
làm sáng tỏ tâm trí là quán sát các vọng tưởng khi chúng phát sanh và 
ghi nhận chúng. Chúng ta không nên phê phán, mà chỉ đơn giản trở về 
với hiện trạng của mình trong phút giây hiện tại. Chúng ta phải kiên 
nhẫn vì chúng ta sẽ phải lập lại như vậy hàng triệu lần, và cái giá trị 
của sư tu tập chính là cái quá trình mà chúng ta đem tâm trở về với 
hiện tại hết lần nầy tới lần khác. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma 
Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên 
lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững 
đó mới là ngồi thiền. Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không 
hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các 
oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm 
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phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là 
ngôi thiển; đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi bẩy phẩm 
trợ đạo mới là ngồi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới 
là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) 
vậy.” 


X. Chư Pháp Vô Ngã-Vạn Pháp Duy Thức: 

Chư Pháp Vô Ngã: Mọi pháp đều không có thực ngã, tất cả đều 
phải lệ thuộc vào luật nhân quả. Vạn hữu không có thực ngã, không có 
tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính hay ngã 
tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo Phật Giáo 
Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của Tiểu 
Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một trong 
những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên khi 
các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong 
triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ 
Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt 
na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của giác 
ngộ trong Thiển. Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm 
Thiền là ở chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của 
Phật giáo, không hề có chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm 
cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn 
của tư tưởng: thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở 
đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay 
đúng hơn, trí năng tối thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một 
biến cố bình thường, nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát như cũng 
vô vị và thiếu hẳn cảm giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh 
nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một 
hiện tượng phi thường mà người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm 
thần bí của Thiên Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến 
lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, VỔ Vai bạn, mang cho một chén trà, 
gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, 
bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, 
chẳng có sự sung mãn của Thánh súng, chẳng có ánh sáng vinh danh 
nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, 
không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ. 
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Vạn Pháp Duy Thức: Thức hay tâm là gốc của muôn pháp. Trong 
Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm 
chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo 
thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung 
sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Tâm là một 
tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp 
hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). 
Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta 
nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều 
điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng 
bằng phép loại suy. Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện viết trong quyển 
'Cả Thế Giới Là Một Đóa Hoa': Một hôm, nghe tiếng chuông chùa 
ngân vang, đức Phật hỏi đệ tử A Nan: "Tiếng chuông từ đâu đến?" A 
Nan đáp: "Từ cái chuông." Đức Phật nói: "Cái chuông sao? Nhưng nếu 
không có cái dùi, làm sao có tiếng chuông?" A Nan vội vã sửa lại: "Từ 
cái dùi, từ cái dùi mà ra!" Đức Phật nói: "Từ cái dùi sao? Nếu không 
có không khí, làm sao tiếng chuông vọng tới đây được?" A Nan thưa: 
"Vâng, tất nhiên như thế. Tiếng chuông từ không khí mà ra!" Đức Phật 
hỏi: "Từ không khí sao? Nhưng nếu không có lỗ tai con, con không thể 
nào nghe được tiếng chuông." A Nan nói: "Vâng, đúng thế. Con cần 
cái tai để nghe. Như vậy, tiếng chuông từ tai đệ tử mà ra." Đức Phật 
nói: "Từ tai con sao? Nếu con không có ý thức, làm sao con nhận ra 
tiếng chuông?" A Nan nói: "Vâng, chính ý thức của con tạo ra tiếng 
chuông." Đức Phật nói: "Ý thức của con sao? Vậy thì, hỡi A Nan, nếu 
không có tâm thức, làm sao con nghe được tiếng chuông?" Tiếng 
chuông chỉ được tạo thành từ tâm thức mà thôi. 


XI. Tâm Thức: Bản Chất Và Sự Vận Hành: 

Hiểu Biết Cơ Bản Về Tâm: Trong Phật giáo, tâm là gốc của muôn 
pháp. Tâm hay ý là Tạng nghiệp, hay nơi tổn trử nghiệp, thiện hay bất 
thiện. Thuật ngữ Bắc Phạn Citta còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ 
thống của thức, bổn nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch 
là “ý tưởng.” Trong Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại 
Thừa khác, citta được dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa 
là “sự chất chứa” hay “nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất 
chứa, thì citta không chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có 
tính cách hữu thể học nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm 
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dẫn đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Tâm là một tên 
khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc 
huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). 
Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta 
nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều 
điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng 
bằng phép loại suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán 
Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các 
pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm 
tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau 
khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Người xưa tin rằng tâm' 
nằm ngay vùng ngực. Trong Thiền, từ nầy chỉ hoặc là tinh thần của 
một người theo nghĩa toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tính thần, trái 
tim, hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tính thần thật sự nằm 
bên ngoài nhị nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ hiểu hơn về 
Tâm, các vị thầy Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, 
nhưng đối với Thiển, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có những 
thành phần hay phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và vô tướng 
của Tâm hiện hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly trong cái 
toàn thể. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
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chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Đặc Tánh Và Sự Vận Hành Của Tâm: Tất cả dục vọng ham 
muốn khởi lên do tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì 
chúng ta khởi sinh lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược 
lại, khi chúng ta thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm 
chán không muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. 
Những chức năng của tâm rất rộng lớn và không tính đếm được. Chính 
vì vậy mà Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, '““Tâm như vượn chuyển cây.” 
Tâm biến hóa vô cùng (nó hoạt động không giới hạn); tâm phát khởi 
mê lầm; tâm phát khởi giác ngộ. Theo Hoàng Bá Ngữ Lục, một hôm 
Thiển sư Hoàng Bá thượng đường dạy chúng: "Tâm là Phật, dừng tâm 
phân biệt ấy là Đạo." Tất cả sự vật đều do tâm tạo; tâm tạo Niết bàn; 
tâm tạo địa ngục. Một cái tâm ô nhiễm bị vây hãm bởi thế giới ô 
nhiễm. Tâm thanh tịnh xuất hiện trong một thế giới thanh tịnh. Tâm 
làm ngoại giới biến hóa vô hạn; tâm làm Phật; tâm làm chúng sanh. 
Tâm là một họa sĩ kỳ tài có khả năng vẻ vời mọi thứ thế giới; không 
có thứ gì trên thế gian nầy mà không do tâm tạo; sanh tử đều khởi lên 
và tổn tại từ tâm nầy. Tâm sanh khởi tham, sân, si; tuy nhiên, cũng 
chính tâm ấy sanh khởi bố thí, nhẫn nhục và trí huệ. Một cái tâm bị 
vây hãm trong thế giới ảo tưởng sẽ dẫn dắt chúng sanh đến cảnh sống 
si mê u tối. Nếu chúng ta thấy rằng không có thế giới ảo tưởng ngoài 
tâm nầy, thì tâm u tối trở thành trong sáng, không còn tạo cảnh bất 
tịnh, nên Bồ Đề hiển lộ. Tâm làm chủ tất cả. Do tâm mê mờ mà thế 
giới đầy phiển não xuất hiện. Thế giới thường lạc lại cũng do tâm tạo, 
nhưng là cái tâm trong sáng. Tâm như bánh xe theo bò kéo, vì vậy mà 
khổ đau phiên não đi liền với người nào dùng tâm bất tịnh để nói năng 
hành động. 

Trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, Thiền Sư D.T. Suzuki đã phân 
biệt hai loại vận hành của tâm. Thứ nhất là Vận Hành Tày Thuộc vào 
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Tâm Phân Biệt: Còn gọi là sự phần biệt trí, được hàng nhị thừa nhận 
biết. Nó được gọi là Ứng Thân hay cái thân đáp ứng. Vì họ không biết 
rằng đây là do cái tâm sinh khởi hay chuyển thức phóng chiếu ra, nên 
họ tưởng nó là cái gì ở bên ngoài họ, và khiến cho nó mang một hình 
tướng có thân thể mà không thể có một cái biết thông suốt về bản chất 
của nó. Thứ nhì là Vận Hành Tùy Thuộc Vào Nghiệp Thức: Đây là loại 
vận hành xuất hiện với tâm Bồ Tát nào đã nhập vào con đường Bồ Tát 
tính cũng như đối với tâm của những vị đã đạt đến địa cao nhất. Loại 
nầy được gọi là Báo Thân. Cái thân có thể nhìn thấy được trong vô số 
hình tướng, mỗi hình tướng có vô số nét, và mỗi nét cao vời với vô số 
cách, và cái thế giới trong đó thân trú ngụ cũng được trang nghiêm 
theo vô số thể cách. Vì thân thể hiện khắp mọi nơi nên nó không có 
giới hạn nào cả, nó có thể không bao giờ suy diệt, nó vượt khỏi mọi 
hoàn cảnh. Tùy theo yêu cầu của chúng sanh tín thủ. Nó không bị đoạn 
diệt cũng không biến mất. Những đặc điểm ấy của thân là những kết 
quả huân tập của những hành động thuần khiết như các đức hạnh toàn 
hảo hay Ba La Mật, và cũng là sự huân tập vi diệu vốn sẵn có trong 
Như Lai Tạng. Vì có được các tính chất vô lượng an lạc như thế nên nó 
được gọi là Báo Thân. 

Tâm Hiểu Biết Chính Mình, hiểu biết chính mình là sáng suốt hiểu 
biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu triệt 
thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô ngã 
của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết mình 
một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô căn 
cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con người 
thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể hiểu được chính 
mình, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô thường nơi ngũ uẩn. 
Ngài ví sắc như một khối bọt, thọ như bong bóng nước, tưởng như ảo 
cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức như ảo tưởng. Đức Phật 
dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá khứ, vị lai và hiện tại, ở 
trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... đều 
trống rỗng, không có thực chất, không có bản thể. Cùng thế ấy, các 
uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như vậy. Như vậy ngũ uẩn 
là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó là khổ, bất toại và vô 
ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính mình.” 

Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật 
Giáo, bạn không thể chạy trốn khỏi tâm. Với thiển bạn có thể huấn 


873 


luyện cho tâm bình tĩnh và thoát khỏi những xáo trộn bên trong hay 
bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh thức với những hỗn loạn bên trong 
và mâu thuẫn tinh thần, quan sát hay chú tâm đến tất cả những trạng 
thái thay đổi của tâm. Khi tâm được phát triển đúng cách, nó sẽ mang 
lại niềm vui và hạnh phúc nhất. Nếu tâm bị xao lãng nó sẽ mang lại 
cho bạn trở ngại và khó khăn không thể kể xiết. Tâm kỹ luật rất mạnh 
mẽ và hữu hiệu. Người trí huấn luyện tâm họ như người ta huấn luyện 
ngựa vậy. Vì thế bạn nên quan sát tâm mình. Khi bạn ngồi một mình 
bạn nên quan sát những thay đổi nơi tâm. Chỉ nên quan sát mà không 
chống cự lại hay trốn chạy hay kiểm soát những thay đổi ấy. Khi tâm 
đang ở trạng thái tham dục, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tham 
dục. Khi tâm đang ở trạng thái sân hận hay không sân hận, nên tỉnh 
thức biết mình đang có tâm sân hận hay tâm không sân hận. Khi tâm 
tập trung hay tâm mông lung, bạn nên tỉnh thức biết mình đang có tâm 
tập trung hay tâm mông lung. Bạn nên luôn nhớ nhiệm vụ của mình là 
quan sát những hoàn cảnh thay đổi mà không đồng hóa với chúng. 
Nhiệm vụ của bạn là không chú tâm vào hoàn cảnh bên ngoài mà chú 
tâm vào chính bạn. Quả là khó khăn, nhưng có thể làm được. Trong 
mọi sinh hoạt của đời sống hằng ngày, bạn nên luôn quan sát tâm mình 
và quan sát tâm trong tất cả mọi hoàn cảnh. Quan sát sự làm việc của 
tâm nhưng không đồng nhất hay bào chữa cho tư tưởng của bạn mà 
không xây bức màn thành kiến; không mong chờ tưởng thưởng hay 
thỏa mãn. Quan sát thấy những cảm giác ham muốn, sân hận, ganh 
ghét, và nhiều trạng thái bất thiện khác phát sanh và làm đảo lộn sự 
quân bình của tâm, từ đó tiếp tục hành thiển để loại bỏ chúng. Hành 
giả nên luôn nhớ rằng tâm viên leo trèo nhảy nhót như vượn chuyển 
cây. Có ai đó hỏi vị Thiển sư làm sao nhìn vào tự tánh của mình. Vị 
Thiền sư đáp: “Lầm sao thấy được? Vì nếu có một cái lồng với sáu cửa 
số và một con khỉ trong đó. Nếu có ai gọi “khỉ ơi,` con khỉ liễn trả lời, 
và nếu có ai khác lại gọi nữa “khỉ ơi' thì khỉ lại trả lời. Và cứ thế nó 
tiếp tục trả lời. Tâm con người lại cũng như thế ấy”. 

Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần cốt lõi của kiếp 
nhân sinh. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý như đau đớn hay sung 
sướng, buồn hay vui, thiện hay ác, sống hay chết, đều không do một 
nguyên lý bên ngoài nào, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của 
chúng ta và những hành động do những tư tưởng ấy đưa đến mà thôi. 
Tâm thật sự ảnh hưởng đến thân thể con người trong từng giây từng 
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phút trong đời sống. Nếu chúng ta để mặc cho những tư tưởng hằn hộc 
dày xéo, những trò tiêu khiển không lành mạnh thao túng, thì tâm này 
có thể gây nên thảm họa, thậm chí có thể giết chết sinh mạng khác. 
Tuy nhiên, chính tâm này lại có thể cứu được một thân xác bệnh hoạn. 
Khi tâm được tập trung vào những tư tưởng chính đáng, với những nỗ 
lực chân thành, và những hiểu biết xác đáng thì nó có thể mang lại 
một kết quả thù thắng. Chính vì vậy mà Đức Phật day: “Không một kẻ 
thù nào có thể hại được mình hơn tâm niệm khát ái, sân hận và đố ky 
của chính mình.” Tâm với những niệm tưởng thanh tịnh và thiện lành 
thực sự sẽ mang lại cuộc sống an lành và thanh thắn. 

Tâm không phải là một thực tại biệt lập với thế giới cẩm giác và 
suy tưởng để đi ra khỏi thế giới ấy rồi rút về tự thân. Khi chúng ta nhìn 
cái cây trước mặt chúng ta, tâm chúng ta không đi ra ngoài chúng ta để 
đi vào rừng, nó cũng không mở cửa để đón cảnh rừng đi vào. Tâm 
chúng ta chỉ nhắm vào cái cây, nhưng những cái cây ấy không phải là 
một đối tượng biệt lập. Mà lúc đó tâm và cảnh là một. Cảnh chỉ là 
những biểu hiện kỳ diệu của tâm mà thôi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Chương 31, Đức Phật dạy: “Có người lo lắng vì lòng dâm dục 
không dứt nên muốn đoạn âm. Đoạn âm không bằng đoạn tâm. Tâm 
như người hướng dẫn, một khi người hướng dẫn ngừng thì những kẻ 
tùng sự đều phải ngừng. Tâm tà không ngưng thì đoạn âm có ích gì? 
Đức Phật Ca Diếp có dạy rằng: “Dục sinh từ nơi ý. Ý do tư tưởng sinh, 
hai tâm đều tịch lặng, không mê sắc cũng không hành dâm”.” 

Tâm luôn vận hành không ngăn ngại. Khi nói đến tâm, người ta 
nghĩ đến những hiện tượng tâm lý như cẩm giác, tư tưởng và nhận thức, 
cũng như khi nói đến vật, chúng ta nghĩ ngay đến những hiện tượng vật 
lý như núi, sông, cây, cỏ, động vật. Như vậy là khi chúng ta nói đến 
tâm hay vật, chúng ta chỉ nghĩ đến hiện tượng (tâm tượng và cảnh 
tượng), chứ không nói đến tâm thể và vật thể. Chúng ta thấy rằng cả 
hai loại hiện tượng (tâm tượng và cảnh tượng) đều nương nhau mà 
thành, và thể tính của chúng là sự tương duyên, vậy sao chúng ta 
không thấy được rằng cả hai loại hiện tượng đều cùng một thể tính? 
Thể tính ấy có người thích gọi là “tâm”, có người thích gọi là “vật,” có 
người thích gọi là “chân như.” Dầu gọi là cái gì đi nữa, chúng ta không 
thể dùng khái niệm để đo lường thể tánh này được. Vì thể tánh ấy 
không bị ngăn ngại hoặc giới hạn. Từ quan điểm hợp nhất, người ta gọi 
nó là “Pháp thân.” Từ quan điểm nhị nguyên, người ta gọi nó là “Tâm 
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không ngăn ngại” đối mặt với “thế giới vô ngại.” Kinh Hoa Nghiêm 
gọi nó là Tâm vô ngại và cảnh vô ngại. Cả hai dung hợp nhau một 
cách viên mãn nên gọi là “tâm cảnh viên dung.” 

John Blofeld viết trong quyển 'Giáo Huấn Thiền Đốn Ngộ': Các 
đại sư Thiển tông Trung Hoa khuyên: "Chúng ta hãy định tâm vào 
những øì có thực." Khi tâm thức còn tán loạn, chúng ta dễ bị tác động 
bởi những đối tượng của giác quan, và những cẩm giác phát khởi, 
những hậu quả theo sau những cẩm giác ấy, tạo ra những chuỗi hành 
động và phản ứng bất tận. Để cứu chữa sự tán tâm hay vọng kiến ấy, 
đa số phải trải qua một quá trình tiệm tiến, theo thời gian và công phu 
tu tập chăm chỉ, chánh kiến sẽ hiện ra nhanh như tia chớp. Khi đã đạt 
đến mức định tâm đích thực, thực tướng sẽ bừng sáng nơi ta, chúng ta 
thấy toàn bộ vũ trụ các hiện tượng như thị. Khả năng trói buộc và gây 
sầu não của nó sẽ đoạn diệt tức thì, mớ nghiệp chướng còn lại của 
chúng ta sẽ tiêu tan trong nháy mắt, sẽ không còn gì nữa, điều duy 
nhất còn lại là bổn phận của chúng ta phải chỉ đường cho kẻ khác để 
đến lượt họ, theo gương chúng ta, họ chứng được thị kiến tối thượng. 
Khi cái trực giác ấy bùng nổ trong ta như một ánh sáng chói lòa, chúng 
ta khám phá ra rằng không có gì đang hiện hữu, ngoại trừ trong tâm 
thức chúng ta, và thật sự, tâm thức của chúng ta không phải là tâm thức 
của chúng ta mà là Tâm thức và Tâm thức ấy vốn tịnh tịch, thanh tịnh, 
trống rỗng theo nghĩa không hình tướng, đặc điểm, đối nghịch, đa 
nguyên, chủ thể, khách thể hoặc bất cứ thứ gì dựa vào đó, chúng ta có 
thể trú được. Nhưng nó lại không trống rỗng theo nghĩa đó là cái vô 
thủy vô chung của các hiện tượng đã từng lúc góp phần vào dòng chẩy 
bất tuyệt của cái mà chúng ta gọi là "sinh tồn." 

Bản Chất Của Hạt Giống: Hạt giống-Hoàn cảnh-Điều kiện là ba 
yếu tố rất quan trọng trong giáo lý Phật giáo. Theo Phật giáo, không 
có nhân ắt không có quả. Tuy nhiên, dù có nhân mà thiếu hoàn cảnh 
và điều kiện cho quả phát sanh, lại cũng không có quả. Theo Câu Xá 
Tông trong A Tỳ Đàm Luận, có bốn trợ duyên trong luật Nhân Quả: 
Thứ nhất là Nhân Duyên. Nhân duyên hoạt động như một căn nhân, 
không có sự phân biệt nào giữa căn nhân và trợ duyên, thí dụ nước và 
gió tạo ra sóng. Thứ nhì là Thứ Đệ Duyên. Thứ đệ duyên là loại duyên 
diễn ra trong trật tự, cái nầy tiếp theo cái kia, những hậu quả đến trực 
tiếp và bình đẳng sau những nhân trước, như những làn sóng nầy kế 
tiếp theo những làn sóng khác. Thứ ba là Sở Duyên Duyên. Sở duyên 
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duyên có một đối tượng hay môi trường khi một nguyên nhân diễn ra, 
thí dụ những làn sóng được tạo ra do ao, hồ, sông, biển hay tàu bè. Thứ 
tư là Tăng Thượng Duyên. Tăng thượng duyên là nguyên nhân có 
quyền năng nhất trong việc đưa những nguyên nhân tổn tại đến chỗ 
cực thành; thí dụ, làn sóng cuối cùng làm lật đổ con thuyền trong một 
cơn bão. Tăng thượng duyên và năng tác duyên là hai nguyên nhân 
quan trọng nhất. Năng tác nhân tự nó là tăng thượng duyên. 

Năm Tâm Sở Biến Hành: Theo Phật giáo, tâm sở biến hành hoạt 
động gần như giống nhau nơi tất cả mọi người. Tâm sở biến hành chính 
xác là sáu thức (Xem thêm trong phần V). 

Năm Tâm Sở Biệt Cảnh: Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng khi 
các tâm sở biệt cảnh có mặt thì tỉnh thức có mặt. Nói cách khác, lúc đó 
chúng ta sẽ có khả năng thấy rõ bộ mặt thật của vạn hữu (Xem thêm 
trong phần V). 


XIIL.Ai Làm Dòng Sông Tâm Thúc Nhiễm Ô?: 

Sự Liên Hệ Chặt Chẽ Giữa Tâm Thức Và Hiện Tượng: Như đã 
nói trong các chương trước, ngoài tâm không có pháp nào cả; từ 
'dharma' ở đây được dùng theo nghĩa Thiện tượng'. Thật vậy, Ngoại trừ 
tâm ra, không còn thứ gì khác. Tâm, Phật, chúng sanh không sai khác. 
Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trên đời này không có cái gì hết 
ngoài ý thức, vì các hiện tượng chỉ là những phóng chiếu của ý thức 
mà thôi. Tâm là tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai đều tích tụ các 
hạt giống của chư pháp và làm cho chúng khởi lên. Theo Tiểu Thừa 
Câu Xá Luận thì tâm và thức giống nhau, nhưng trong Đại Thừa thì lại 
khác nhau. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng cái diệu tâm bản giác 
mới thật sự là bản tánh nguyên thủy của con người. Thân nầy chẳng 
phải TA và CỦA TA, mà đó chỉ là một sự tổng hợp giả tạm của tứ đại 
(đất, nước, lửa, gió) mà thôi. TÂM THỨC PHÂN BIỆT nầy cũng thế, 
nó chỉ là sự tổng hợp của sáu trần là sắc, thinh, hương, vị. Xúc, và 
pháp mà thôi. Do vậy nên nó cũng chẳng phải là TA và CỦA TA nữa. 
Hiểu được như vậy, hành giả tu tập sẽ dứt trừ được khổ đau phiển não 
trong đời sống. Thiền sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Tâm thức của bạn có 
thể được so sánh với một tấm gương phản chiếu những gì xuất hiện 
phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận dụng ý chí, 
bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và làm méo mó những hình ảnh 
phản chiếu. Đó là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh căn bản 
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của con người. Hậu quả nghiêm trọng nhất của căn bệnh này là tạo 
nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định để 'Ngã' và 'Phi Ngã'. Sự thật là 
mọi vật đều là Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lầm tưởng thấy 
mình đối đầu với cả thế giới muôn loài tách biệt là điểu tạo nên những 
đối kháng, lòng tham cùng những đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa 
thiển là quét đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra khỏi tâm thức để 
giúp chúng ta trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới với toàn bộ 
cuộc sống. Lúc đó, một cách tự nhiên và ngẫu phát, nh yêu và lòng từ 
bi sẽ lan tỏa nơi nơi." Phật giáo nhấn mạnh các hiện tượng đều không 
có thực ngã. Theo Thiển sư Dương Kỳ Phương Hội trong quyển Cốt 
Lõi Thiền, tâm thức là năng lực, hiện tượng là dữ kiện; và cả hai giống 
như là những vết trầy trên một tấm gương. Khi không có vết trầy và 
bụi bặm sự trong sáng của gương lộ bày ra. Khi bạn quên cả tâm thức 
lẫn hiện tượng, chân tánh của bạn sẽ hiện ra. Theo Ngài Long Thọ 
trong triết học Trung Quán, hiện tượng vốn có đặc tính như là biểu 
hiện của thực tại hay thế đế, bởi vì chúng phủ một bức màn lên thực 
tại. Nhưng đồng thời, chúng cũng có nhiệm vụ chỉ đường dẫn đến thực 
tại như là cơ sở của hiện tượng. Theo tông Thiên Thai, thực tướng hay 
thực thể chỉ được thể nhận qua các hiện tượng. Chương hai của Kinh 
Pháp Hoa nói: “Những gì Đức Phật đã thành tựu là pháp tối thượng, hy 
hữu, và khó hiểu. Chỉ có chư Phật mới thấu suốt được thực tướng của 
tất cả các Pháp, tức là tất cả các pháp đều như thị tướng, như thị thể, 
như thị nhân, như thị lực, như thị tác, như thị duyên, như thị quả, như thị 
báo, như thị bản mạt cứu cánh.” Qua những biểu hiện nầy của những 
hiện tượng hay của chân như, chúng ta thấy được thực tướng. Đúng 
hơn, những biểu hiện nầy tức là thực tướng. Không có thực thể bên 
ngoài hiện tượng, chính nơi hiện tượng là thực thể. Theo Thiển Sư 
Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong quyển Tro Rơi Trên Thân Phật, chùa xa 
trong núi đóng hồi chuông sớm. Tâm thức thiền thật sự của hành giả là 
khi nghe tiếng chuông rên trong làn không khí buổi ban mai, và mọi tư 
niệm của bạn tan biến trong tâm thức bạn. Chỉ còn lại âm thanh của 
tiếng chuông, tràn ngập khắp vũ trụ. Mùa xuân đến. Bạn thấy hoa nở, 
bướm lượn; bạn nghe chim hót và bạn thở trong tiết trời ấm áp. Và tâm 
thức của bạn chỉ còn là mùa xuân. Không còn gì khác nữa. Nếu bạn 
thăm viếng thác Niagara và đi thuyển đến chân thác. Chỉ còn tiếng 
thác đổ trước mặt bạn, chung quanh bạn và bên trong bạn, và bất thình 
nh bạn kêu lên: YAAAAAA! Trong tất cả những kinh nghiệm này, 
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bên ngoài và bên trong (tâm và cảnh) trở thành một. Ấy là tâm thức 
của Thiền. Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm của mấy 
ông đang dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, 
tự nó sẽ dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại 
một nơi nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná lại với nó, 
thì việc đi tìm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. 
Như vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở 
mãi trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông ý thức 
hoàn toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự 
việc định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng 
không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay cái 
tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." 

Sự Phối Hợp Giữa Tâm Vương Và Tâm Pháp Trong Sinh Hoạt 
Hằng Ngày: Tưởng cũng nên để cập lại, tâm vương có nghĩa là tác 
dụng của tâm trong mọi sinh hoạt hằng ngày. Trong khi đó, Tâm Pháp 
là cái gì không có chất ngại mà duyên khởi nên các pháp gọi là Tâm 
Pháp. Theo giáo lý nhà Phật, sắc tâm không hai, do vậy vạn pháp duy 
tâm cũng lại là duy sắc (dựa vào duy thức vô cảnh do ngài Hộ Pháp 
lập ra, và duy cảnh vô thức do ngài Thanh Biện lập ra). Tâm Vương: 
Tâm vương là tác dụng của tâm trong mọi sinh hoạt hằng ngày. Tất cả 
chúng ta đều có một cái tâm vương. Tâm vương này tức là "đệ bát 
thức", có thể coi như là vua của tất cả các thức. Ngoài đệ bát thức này 
còn cón có đệ thất thức, đệ lục thức, và tiền ngũ thức. Đó là năm tên 
giặc bên ngoài nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân. Đệ lục thức tức là tên giặc "ý" 
ở bên trong. Đệ thất thức tức là mạt na thức. Mạt na thức này tham 
trước kiến phần của đệ bát thứ làm ngã. Dưới sự lãnh đạo của tâm 
vương đệ bát thức, đệ lục thức và năm thức trước tham chấp vào cái 
trần cảnh thuộc sắc, thanh, hương, vị, xúc, vân vân, và vì vậy tâm 
vương bị những thứ này trói buộc vào mê hoặc không dứt. Đem cái bát 
thức tâm vương này vây chặc không cho chuyển ra ngoài thân được. 
Chính vì vậy, hành giả tu Thiển phải mượn câu thoại đầu làm Kim 
Cang Vương Bảo Kiếm chém hết bọn giặc cướp đó, khiến đệ bát thức 
chuyển thành Đại Viên Cảnh Trí, đệ thất thức chuyển thành Bình 
Đẳng Tánh Trí, đệ lục thức chuyển thành Diệu Quán Sát Trí, và năm 
thức trước chuyển thành Thành Sở Tác Trí. Nhưng quan trọng nhất là 
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phải chuyển đệ thất (mạt na thức) và đệ lục thức (ý thức) trước, vì 
chính chúng có tác dụng lãnh đạo và ảnh hưởng lên những thức còn 
lại. Nhiệm vụ của chúng phân biệt, tạo ra khác biệt, làm nên khái 
niệm, và chế tạo ra đủ thứ. Theo Thiền sư Hư Vân trong Hư Vân Ngữ 
Lục, bây giờ mấy ông làm kệ làm thơ, thấy không, thấy ánh sáng, ấy 
chính là lúc hai thức mạt na và ý khởi lên tác dụng. Hành giả tu Thiển 
phải mượn cái thoại đầu này để biến "Phân Biệt Thức" thành ra "Diệu 
Quán Sát Trí", biến cái tâm kế lượng nhân ngã thành ra Bình Đẳng 
Tánh Trí. Đó gọi là chuyển thức thành trí, chuyển phàm thành thánh. 
Hành giả phải cố gắng dụng công tham thoại đầu sao cho bọn giặc xưa 
nay vẫn tham trước sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp không còn xâm 
phạm được nữa. Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, có tám loại tâm 
vương tác dụng trên mọi sinh hoạt hằng ngày: nhãn thức, nhĩ thức, tỷ 
thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt na thức, và a lại da thức. Trong 
đó ý thức thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Mạt na thức là lý trí 
tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư 
vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). 
Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” 
hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay 
tàng thức). A Lại Da thức là tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử 
của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc 
biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành 
động mới đến lượt các hành động nầy lại sẩn xuất ra các hạt giống 
khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. Theo Kinh Lăng 
Già, mạt na thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết 
gia đã vạch ra. Hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với 
cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp 
các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của chúng; và 
không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát 
na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị 
quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. 
Cũng gọi là A Lại Da Thức. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.'”” A Lại 
Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
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ngôi nhà vô minh. Chức năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó 
trong đó tất cả tập khí (vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một 
cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì: acintya) và sẵn sàng chuyển biến 
(parinama), nhưng nó không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao 
giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một 
tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng 
xao động sự yên tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa 
là nó thoát khỏi cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái 
hành động nhận thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết 
và cái được biết. Mạt Na là những con sóng làm gợn mặt biển A Lại 
Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi 
vào trên đó như gió. Những con sóng được khởi đầu như thế là thế giới 
của những đặc thù nây đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp 
thủ, và phiền não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được ư 
thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và 
được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận 
hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi 
là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức: vastu- 
prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A 
Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể 
thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị 
phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các 
loại. Điều nầy được so sánh vói đa phức của sóng quấy động biển A 
Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh 
tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không 
nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt 
(abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác: prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó 
tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm 
lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp 
vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy 
nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức 
suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức 
phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể 
tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức 
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khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na 
thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên 
thì sự phát sinh bảy thức còn lại xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân 
biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các 
loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi 
dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, 
bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, 
trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ 
A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên 
ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt 
mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ: citta-kalapa) liên hệ 
hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như những cơn sóng 
biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới 
do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó 
bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 7mm Pháp: Chư 
pháp được chia làm hai loại: sắc pháp và tâm pháp. Sắc pháp là những 
gì có chất ngại. Đây cũng là một trong tam hữu. Cũng là một trong ba 
lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hồi. Có tám tâm pháp là tám tự 
tướng của thức, đều biệt lập nhau. Năm thức đầu lập thành nhận thức 
giác quan, thứ sáu là ý thức (mano-vijnana), thứ bảy là mạt na thức 
(manas) và thứ tám là A Lại Da thức (citta). Theo tự tánh, tất cả các 
thức nầy lệ thuộc vào một pháp khác, tức là y tha khởi tướng 
(paratantra-laksana) nhưng chúng không phải chỉ là tưởng tượng 
(parikalpitalaksana). Giả thuyết về thực tại biệt lập của 8 thức nầy là 
lý thuyết riêng của Hộ Pháp và không thể tìm thấy ở đâu khác trong 
Phật giáo, ngay cả trong Tiểu Thừa. Tâm Pháp là cái gì không có chất 
ngại mà duyên khởi nên các pháp gọi là Tâm Pháp. Theo Đại Thừa 
Khởi Tín Luận, sáu thức đầu: Nhãn thức (Caksur-vijnana (skÐ, Nhĩ 
thức( Srotra-vijnana (skt), Tỷ thức (Ghrana-vijnana (skt), Thiệt thức 
(Jihva-vijinana (skt), Thân thức (Kaya-vijnana (skt), Ý thức (Mano- 
vijnana (skÐ hay sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Hai thức sau: Mạt- 
Na thức hay Ý căn. Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là 
nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể 
đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như 
là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). A Lại Da thức hay 
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Tàng thức. Tàng thức là nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ 
đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược 
thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành động mới 
đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra các hạt giống khác. Quá 
trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. Theo Lâm Tế Ngữ Lục, 
một hôm thiển sư Lâm Tế thượng đường dạy chúng: "Các đạo lưu, 
Tâm Pháp vô hình nhưng thông suốt cả mười phương. Ở mắt gọi là 
thấy; ở tai gọi là nghe; ở mũi gọi là ngửi; ở miệng gọi là nói; ở tay gọi 
là nắm bắt; ở chân gọi là chạy nhảy. Vốn là một cái tinh minh, phân 
thành sáu dụng hòa hợp. Một Tâm đã không, tùy chỗ mà giải thoát. 
Sơn Tăng nói thế, cốt ý ở đâu? Chỉ cốt mong các ngài thôi dong ruổi 
theo ngoại cảnh; chỉ vì lẽ đó mà cổ nhân đặt bày cơ cảnh cho các ngài. 
Các đạo lưu, nếu các ngài nhận được chỗ thấy của sơn Tăng đây, các 
ngài có thể ngôi ngay trên Báo Phật, Hóa Phật; chư Bồ Tát trọn vẹn 
chứng tâm Thập Địa vẫn còn như khách; hàng Đẳng Giác, Diệu Giác 
tựa hồ những gã mang gông; La Hán, Bích Chi vẫn còn như hầm phẩn; 
Bồ Đề, Niết Bàn như cọc trói lừa. Tại sao? Bởi vì, này các đạo lưu, chỉ 
vì các ngài chưa đạt đến ba a tăng kỳ không kiếp, nên mới có những 
chướng ngại đó. Nếu là hạng Đạo nhân chân chánh, trọn vẹn không 
như vậy. Chỉ những ai có thể tùy duyên làm tiêu nghiệp cũ, thì cứ mặc 
tình mặc áo mang quần, muốn đi là đi, muốn ngồi là ngồi, không một 
tâm niệm mong cầu Phật quả. Duyên đâu ra thế? Cổ nhân nói, 'Nếu 
muốn tác nghiệp mà cầu Phật là cái nhân lớn của sanh tử luân hồi." 
Những Thứ Làm Cho Dòng Sông Tâm Thức Ô Nhiễm: Trong 
Phật giáo, dầu bản chất tâm là thanh tịnh không ô nhiễm, vô minh làm 
tâm ô nhiễm. Tâm thức thường bị vẩn đục hay nhiễm trược bởi tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm vọng. Bốn Mươi Sáu Thứ 
Làm Ô Nhiễm Dòng Sông Tâm Thức: Theo Phật giáo, bốn mươi sáu 
thứ này còn được gọi là bốn mươi sáu tâm sở pháp. Theo Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo của Giáo Sư Junjiro Takakusu, có 46 tâm sở pháp 
trong Tâm Lý Học Phật Giáo: Từ thứ nhất đến thứ mười là mười đại 
địa pháp: Đại địa pháp có những nhiệm vụ tổng quát, ở đây chỉ cho 
“tâm.” Bất cứ khi nào tâm hoạt động, thì những đại địa pháp như thọ, 
tưởng, tư, vân vân luôn luôn cùng xuất hiện. Từ :hứ mười một đến thứ 
hai mươi là thập đại thiện địa pháp: Đây là mười đại phiền não pháp; 
mười pháp thiện hành với tất cả tâm sở thiện. Mười đại thiện địa pháp 
hay mười pháp thiện hay mười tâm sở trong Câu Xá Luận: đức tin (tín), 
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siêng năng (cần), không vướng mắc (xả), xấu hổ đối với lỗi lầm của 
chính mình (tàm), xấu hổ đối với lỗi lầm của người (quý), không tham, 
không sân, bất tổn hại (người và vật), khinh an, không buông lung 
phóng túng (tự chủ). Lại có mười thiện địa pháp khác: thọ, tưởng, tư, 
xúc, dục, tuệ, niệm, tác ý, thắng giải, và tam ma địa. Từ £hứ hai mươi 
mốt đến thứ hai mươi sáu là sáu loại phiền não lớn: Sáu loại phiền não 
lớn là những thứ bị nhiễm ô tham dục. Thứ nhất là Tham Phiển Não: 
Đây là loại phiền não gây ra bởi tham ái hay muốn có (nhiễm trước 
thành tính rồi sinh ra khổ nghiệp). Thứ nhì là Sân Phiển Não: Đây là 
loại phiển não gây ra bởi sân hận (do căm ghét mà thành tính, dựa vào 
bất an và ác hành mà tạo thành nghiệp). Thứ ba là S¡ Phiển Não: Đây 
là loại phiền não gây ra bởi sĩ mê (mê muội mờ ám về sự lý mà thành 
tính, dựa vào những nghi hoặc mà tác thành nghiệp). Thứ tư là Mạn 
Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi kiêu ngạo (do thói cậy 
mình tài hơn người mà thành tính và sanh ra khổ nghiệp). Thứ năm là 
Nghi Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi nghi hoặc (do ngờ 
vực về chân lý mà thành tính, từ đó ngăn cần tín tâm rồi hành động tà 
vạy mà thành nghiệp). Thứ sáu là Ác Kiến Phiển Não: Đây là loại 
phiền não gây ra bởi ác kiến hay tà kiến (do ác kiến suy nghĩ đảo điên 
mà thành tính, ngăn cẩn thiện kiến rồi hành động tà vạy gây ra ác 
nghiệp). Tờ thứ hai mươi bảy đến thứ hai mươi tám là hai đại bất thiện 
địa pháp: Đại bất thiện địa pháp cùng xuất hiện với tất cả những tư 
tưởng xấu xa. Từ thứ hai mươi chín đến thứ ba mươi tám là mười tiểu 
phiền não pháp: Theo Câu Xá Luận, có mười tâm sở khởi dậy từ sự vô 
minh chưa giác ngộ: tức giận (phẫn), che đậy tội lỗi (phú), bủn xỉn 
(khan), ghen ghét (tật đố), phiền toái (não), ác ý (hại), hận thù, dâm 
loạn, dối trá (cuống), và ngã mạn cống cao (mạn). Mười pháp này 
thuộc đặc chất tham dục thông thường. Chúng luôn đi theo tấm xấu xa 
cũng như với tâm làm chướng ngại Thánh Đạo, và chúng cần phải 
được loại trừ từ từ qua tu tập, chứ không thể nào được đoạn trừ tức 
khắc bằng trí tuệ. Từ thứ ba mươi chín đến thứ bốn mươi sáu là tám bất 
định pháp: Chúng là những pháp không thể được xếp vào năm phần 
vừa kể trên. Theo Pháp Tướng Tông, bất định pháp là pháp không 
thiện không ác. Năm Mươi Mốt Thứ Làm Ô Nhiễm Dòng Sông Tâm 
Thức: Theo Phật giáo, năm mươi mốt thứ này còn được gọi là năm 
mươi mốt tâm sở. Theo Câu Xá Luận, tông Duy Thức dùng bách pháp 
để thuyết minh về muôn vạn hiện tượng thế gian và xuất thế gian. 
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Tâm sở hay yếu tố tâm lý bao gồm những điều kiện và sự cảm xúc, là 
những đóng góp của tâm đặc biệt là những phẩm chất luân lý, tình 
cảm, thương yêu, hận thù, vân vân. Năm mươi mốt tâm sở là một trong 
năm nhóm quan trọng trong một trăm pháp. Năm mươi mốt tâm sở lại 
chia ra làm sáu phần. Phân thứ nhất là năm tâm sở biến hành: Pháp 
thứ nhất là tác ý, có nghĩa là chú tâm vào việc gì. Pháp thứ nhì là xúc, 
có nghĩa là sau khi chú tâm vào việc gì, người ta có khuynh hướng tiếp 
xúc với nó. Pháp thứ ba là thọ, có nghĩa là một khi “tiếp xúc” đã thành 
lập, thọ liền khởi lên. Pháp rhứ tư là tưởng, có nghĩa là khi “thọ” đã 
khởi lên thì tưởng liền xẩy ra. Pháp thứ năm là tư, có nghĩa là một khi 
đã có “tưởng” là “Tư” hay sự suy nghĩ liền theo sau. Phân thứ nhì là 
năm tâm sở biệt cảnh: Pháp thứ sáu là dục: Dục là mong muốn cái gì 
đó. Pháp thứ bảy là thắng giải: Thắng giải là hiểu biết rõ ràng, không 
còn nghỉ ngờ gì cả. Pháp thứ tám là niệm: Niệm là nhớ rõ ràng. Pháp 
thứ chín là định: Định có nghĩa là chuyên chú tâm tập trung tư tưởng 
vào một cái gì đó. Pháp thứ mười là tuệ (huệ): Huệ là khả năng phán 
đoán mà một người bình thường cũng có. Phân thứ ba là mười một 
thiện tâm: Pháp thứ mười một là tín: Tín có nghĩa là tin tưởng, có niềm 
tin hay có thái độ tin. Pháp thứ mười hai là tấn: Một khi đã có niềm 
tin, chúng ta phải biến niềm tin thành hành động với sự tinh cần. Pháp 
thứ mười ba là tàm: Còn có nghĩa là “tự xấu hổ hối hận”. Pháp thứ 
mười bốn là quí: Quí có nghĩa là cẩm thấy thẹn với người. Pháp thứ 
mười lăm là vô tham: Vô tham có nghĩa là không tham. Pháp thứ mười 
sáu là vô sân: Vô sân có nghĩa là không sân. Pháp thứ mười bảy là vô 
s¡: Vô sĩ có nghĩa là không s1. Pháp thứ mười tám là khinh an: Khinh 
an có nghĩa là nhẹ nhàng thơ thới. Người tu thiển thường trải qua giai 
đoạn “khinh an” trước khi tiến vào “định”. Pháp thứ mười chín là bất 
phóng dật: Phóng dật có nghĩa là không buông lung mà theo đúng luật 
lệ. Pháp thứ hai mươi là hành xả. Hành xả có nghĩa là làm rồi không 
chấp trước mà ngược lại xả bỏ tất cả những hoạt động ngũ uẩn. Pháp 
thứ hai mươi mốt là bất hại: Bất hại có nghĩa là không làm tổn hại sinh 
vật. Phần thứ tư là sáu phiền não căn bản: Pháp thứ hai mươi hai là 
tham: Tham tài, sắc, danh, thực, thùy hay sắc, thinh, hương, vị, xúc. 
Pháp thứ hai mươi ba là sân: Không đạt được cái mình ham muốn sẽ 
đưa đến sân hận. Pháp thứ hai mươi bốn là si: Khi giận dữ đã khởi lên 
thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê”. Pháp thứ hai mươi lăm là 
mạn: Ngã mạn Tự cao tự phụ làm cho chúng ta khinh thường người 
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khác. Pháp thứ hai mươi sáu là nghỉ: Không tin hay không quyết định 
được. Pháp thứ hai mươi bảy là ác kiến. Phần thứ năm là hai mươi Tùy 
Phiền Não: Tùy Phiền Não gồm có mười tiểu tùy phiền não, hai trung 
tùy phiền não, và tám đại tùy phiền não. Mười tiểu tùy phiền não gồm 
có phẫn, hận, não, phú, cuống, siểm, kiêu, hại, tật và xan. Pháp thứ hai 
mươi tám là phẫn: Phẫn tới bất thình lình và là sự phối hợp của giận 
hờn. Pháp thứ hai mươi chín là hận: Hận xãy ra khi chúng ta đè nén sự 
cảm xúc giận vào sâu bên trong. Pháp thứ ba mươi là não: Não là 
phản ứng tình cảm nặng nề hơn “hận”. Pháp thứ ba mươi mốt là phú: 
Phú có nghĩa là che dấu. Pháp thứ ba mươi hai là cuống: Cuống có 
nghĩa là sự dối gạt. Pháp thứ ba mươi ba là siểm hay nịnh bợ: Pháp thứ 
ba mươi bốn là kiêu. Kiêu có nghĩa là tự cho mình cao còn người thì 
thấp. Pháp thứ ba mươi lăm là hại: Hại có nghĩa là muốn làm tổn hại 
ai. Pháp thứ ba mươi sáu là tật (đố ky ganh ghét): Tật có nghĩa là bằng 
cách nầy hay cách khác, ganh ghét đố ky với người hơn mình. Pháp thứ 
ba mươi bảy là xan (bỏn xẻn): Người bồn xẻn tự gói chặt tài sản, chứ 
không muốn chia xẻ với ai. Hai trung tùy phiên não bao gồm vô tàm và 
vồ quí. Pháp thứ ba mươi tám là vô tàm. Vô tàm có nghĩa là làm sai 
mà tưởng mình đúng nên không biết xấu hổ. Pháp thứ ba mươi chín là 
vô quí. Vô quí có nghĩa là không biết thẹn, không tự xét coi mình có 
theo đúng tiêu chuẩn với người hay không. 7n đại tày phiền não bao 
gôm bất tín, giải đãi, phóng dật, trạo cử, thất niệm, bất chánh tri và 
tán loạn. Pháp thứ bốn mươi là bất tín: Bất tín có nghĩa là không tín 
nhiệm hay tin tưởng ai, không tin chánh pháp. Pháp thứ bốn mươi mốt 
là giải đãi (biếng nhác trễ nải): Giải đãi có nghĩa là không lo đoạn ác 
tích thiện. Pháp thứ bốn mươi hai là phóng dật: Phóng dật có nghĩa là 
làm bất cứ cái gì mình thích chứ không thúc liễm thân tâm theo nguyên 
tắc. Pháp thứ bốn mươi ba là hôn trầm: Hôn trầm có nghĩa là mờ tối 
hay ngủ gục trong tiến trình tu tập. Pháp thứ bốn mươi bốn là trạo cử: 
Người bị trạo cử có nghĩa là người luôn nhúc nhích không yên. Pháp 
thứ bốn mươi lăm là thất niệm: Thất niệm có nghĩa là không giữ được 
chánh niệm. Pháp thứ bốn mươi sáu là bất chánh tri: Bất chánh tri có 
nghĩa là biết không chơn chánh, tâm tánh bị uế nhiễm ám ảnh. Pháp 
thứ bốn mươi bảy là bất định (tán loạn): Bất định có nghĩa là tâm rối 
loạn. Phân thứ sáu là bốn bất định: Pháp thứ bốn mươi tám là thụy 
miên: Thụy miên có nghĩa là buồn ngũ làm mờ mịt tâm trí. Pháp thứ 
bốn mươi chín là hối: Hối có nghĩa là ăn năn việc làm ác trong quá 
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khứ. Pháp thứ năm mươi là tầm: Tầm có nghĩa là tìm cầu sự việc làm 
cho tâm tánh bất ổn. Pháp thứ năm mươi mốt là tư: Tư có nghĩa là cứu 
xét chính chắn làm cho tâm tánh yên Ổn. 


The River 0ƒ Minds & Consciousnesses 
In Buddhist Point oƒ` View 


L An Overriew 0ƒ the Flowing 0ƒ Minds & Consciousnesses: 
Everything arises from conditions and not being spontaneous and 
self-confained has no separate and independent nature. According to 
Buddhism, human beings and all living things are self-created or self- 
creating. The universe Is not homocentrIc; 1f 1s a co-creation of all 
beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, 
but holds that everything 1s Inevitably created out of more than two 
causes. The creations or becomings of the antecedent causes contIinue 
1n ftime-serIes, past, present and future, closely relating In a formula as 
follows: From the exIstence of this, that becomes; from the happening 
of this, that happens. From the non-existence of this, that does not 
become; from the non-happening of this, that does not happen. 
According to Zen Master Yandgi in Zen Essence, mind 1s the faculty, 
phenomena are the data; both are like scratches In a mirror. When 
there are no scratches or dust, the clarity of the mirror shows. When 
mind and phenomena are both forgotten, then your nature 1s real. 
Buddhist practitioners should always remember that nothing exIsts 
outside the mind (conscIousness), since all phenomena are proJections 
Of conscIousness. As a matter of fact, outside the mind, there are no 
other dharmas; the word 'dharma' is used here In the sense of 
phenomenon. As a matter of fact, Outside the mind, there 1s no other 
thing. Mind, Buddha, and all the living, these three are not different 
(the Mind, the Buddha and sentient beings are not three different 
things). As mentioned above, all things happen from the creation of the 
mental formation of the mind. All the mental functions manifest and 
confinually connect together as the flowing of a river. In other words, 
the mental functions or mind and action or the activitiles of the mind 
(heart) keep changIng 1n every ksana or every Instance of time that we, 
Buddhists, call it the flow of minds & consclousnesses or the mental 


887 


contnuum (Citta-santana-skt). It should be noted that from the 
beginningless and endless end of all the phenomena which from 
moment to moment contribute to the unceasing flux of what we call 
'eXIstence.”" 


HỈ The Mental Functions Create Moyements 0ƒ the Rier oƒ 

Mimds & CorisciOuSnesses: 

According to Buddhism, the mental functions or mind and action or 
the activitiles of the mind (heart) keep changing In every ksana or every 
Instance of time that we, Buddhists, call it the flow of minds & 
COnSCIOusnesses or the mental continuum (Citta-santana-skt). As 
mentioned above, from the beginningless and endless end of all the 
phenomena which from moment to moment contribute to the unceasing 
flux of what we call 'existence.” However, mental functions manIfest 
so quickly and so contnuously that we feel our minds and 
COnSCIOusnesses are something that are permanent and unchangeable. 
For Buddhist mindful practitioners will see very clearly each cycle of 
exIstence and extinction of a mental function or each action of the total 
activitles of the mind, as well as the nature that gives birth to that 
mental function. All elements are In some way or other always 
connected with ideation. Mind may be defined as simply the awareness 
of an obJect since there 1s no agent or a soul that directs all activities. lt 
consists of fleeting mental states which consfantly arise and perish with 
lightmng rapidity. With birth for 1ts source and death for 1fs mouth, 1t 
persistently flows on like a river receiving from the tributary streams of 
sense constant accretions to 1fs flood. Each momentary conscIousness 
of this everchanging lifestream, on passing away, transmits 1ts whole 
energy, all the Iindelibly recorded Impresslons, to 1fs successor. Every 
Íresh consclousness therefore consists of the potentialitles of 1s 
predecessors and something more. AÀs all Iimpressions are Indelibly 
recorded in this everchanging palimpsestlike mind, and as all 
potentialitiles are transmitted from life to life, IrrespectIve of temporary 
physical disintegrations, reminiscence of past births or past incidents 
become a possibility. Mind ¡1s like a double-edged weapon that can 
equally be used either for good or evil. One single thought that arises 
in this invisible mind can even save or destroy the world. One such 
thought can either populate or depopulate a whole country. lt 1s mind 
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that creats one”s paradise and one”s hell. This doctrine was based on 
the teaching of the Buddha In the Avatamsaka Sutra, that the three 
worlds exIst only in Ideation. According to Ideation Theory, the outer 
world does not exist but the Internal ideation presents appearance as If 
1t were an outer world. The whole world 1s therefore of either 1llusory 
or causal nature and no permanent reality can be found. 

Also according to Buddhism, there 1s no permanent substance of 
the nature of Self or Soul that reincarnates or transmigrates. Ït 1s 
1mpossible to conceive of anything that continues without change. All 
1s In a state of flux. What we call life here 1s the functioning of the five 
aggregates of grasping, or the functioning of mind and body which are 
only energles or forces. They are never the same for two consecutfive 
momehnts, and In the conflux of mind and body we do not see anything 
permanent. The grown-up man 1s neither the child nor quite a different 
person; there 1s only a relationship of continuity. The conflux of mind 
and body or mental and physical energy 1s not lost at death, for no force 
or energy 1s ever lost. It undergoes change. Ït resets, reforms In new 
conditions. Everything that exIsts 1s there because of causations; 1t will 
disappear when the effects of the causation cease. The waves on the 
water”s surface certainly exist, but can It be said that a wave has ItS 
own self? Waves exist only while there 1s wind or current. Each wave 
has 1ts own characteristics according to the combinatlon of causations, 
the Intensity of the winds and currents and their directions, etc. But 
when the effects of the causations cease, the waves are no more. 
Similarly, there cannot be a self whiích stands ¡independent of 
causations. As long as a man 1s an existent depending on a serles Of 
causations, 1t 1s unreasonable for him to try to hold on to himself and to 
regard all things around him from the self-centered point of view. All 
men ought to deny their own selves and endeavor to help each other 
and to look for co-existence, because no man can ever be truly 
independkent. If all things owe theIr existence fo a serles OŸ causations, 
their existence 1s a conditional one; there 1s no one thing In the 
unIverse that 1s permanent or independert. 


LII.Seed-Circumstances-Condifions: 
According to Buddhist theories, there are three most important 
elements: seed-circumstances-conditions. Without a seed nothing 


889 


would happen. However, even thouph there 1s a seed, 1f it 1s lacking of 
surrounding circumstances and conditions, there will not be any effect 
on that seed. Seeđ: In Buddhism, a seed 1s the cause of all phenomena 
or all contaminated and uncontaminated dharmas. The content of 
alayavijnana as the seed of all phenomena. According to the Buddha, a 
cause refers to the cause you have planted, from which you reap a 
corresponding result without any exception. If you plant a good cause, 
you will get a good result. And 1f you plant a bad cause, you will obtain 
a bad result. So 1f you plant a certain cause with other conditions 
assemble, a certain retribution or result 1s brought about without any 
exception. The Buddha taught: “Because of a concatenation of causal 
chains there 1s birth, there Is disappearance.” Cause and effect In 
Buddhism are not a matter of belief or disbelief. Even though you don't 
believe In “cause and effect,” they Just operate the way they are 
Suppose fo operate. The cause 1s the seed, what contributes fo 1S 
growth 1s the conditions. Planting a seed In the ground 1s a cause. 
Conditions are aiding factors which contribute to the growth such as 
soil, water, sunlipht, fertilizer, and the care of the gardener, etc. Hetu 
means cause, antecedent, condition, reason, or principle. The original 
or fundamenfal cause which produces phenomena, such as karma or 
reincarnation. Every cause has Ifs Íruit or consequences. Every action 
which 1s a cause wIll have a result or an effect. Likewise, every 
resultant actlon has 1ts cause. The law of cause and effect Is a 
fundamental concept withn Buddhism governng all situation. 
Buddhists believe in a Just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. Likewise every resultant action has Ifs cause. The law of cause 
and effect Is a fundamental concept within Buddhism goverining all 
situation. Buddhists believe In a just ratlonal of karma that operates 
automatically and speak In terms of cause and effect instead of rewards 
and punishments. Its a fundamenfal principle for all living beings and 
all things that If one sows good deeds, he will surely reap a good 
harvest; 1ƒ he sows bad deeds, he must inevitably reap a bad harvest. 
Thouph the results may appear quickly or slowly, everyone wIll be sure 
to receive the results that accord with their actions. Anyone who has 
deeply understood this principle will never do evil. There are four 
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kinds of nature of a seed. First, an Instance of Birth & Death: 
According to Buddhist teachings, all things are in continuous flow, born 
and destroyed every Instant (ksana-bhanga). In fact, In this world, 
everything passes throuph the stages of bírth, stay, change, and 
destruction. Not a thing 1s permanent, but passes through stages of 
bírth, stay, change, death. Second, Co-operative Cause: Co-existent 
means exiIsting together. The co-exIstent cause, more than two factors 
always working together. As the four elements In nature, not one of 
which can be omitted. The law of mutuality (sahabhuhetu), that 1s, the 
state of being mutually conditioned. Co-existent cause means In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Current cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIX 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes 1t takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. In Buddhism, the co- 
©xistent cause (mutual causation or sinultaneous cause), of which 
more than two factors always working together. Mutual causation, one 
Of the six causes, the simultaneous causal Interaction of a number of 
things, e.g. earth, water, fire, and air. Corresponding or mutual 
causafion, 1.e. mind, or mental conditions causing mentation. Mutual 
causation or sahabhu-hetus or the co-operative causes produce 
simultaneous effect, as the four elements In nature, not one of which 
can be omitted. The simultaneous causal Interaction of a number of 
things, e.ø. earth, water, fire, and aIr. The law of mutuality, that 1s, the 
state of being mutually conditioned. Thịs 1s one of the six causes of all 
conditioned things. Every phenomenon depends upon the union of the 
pñmary cause and conditional or environmental cause. Third, 
Assoclating Conditions: Relationship, in relaton with, one thing 
associated with another. According to Buddhist teachings, one cause 
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cannot have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have 
some specIfic conditions. For Instance, a grain of rIice cannot produce a 
rice plant without the presence of sunlipht, soil, water, and care. 
Conditions mean circumstantial, conditioning, or secondary causes, In 
contrast with the seef (hetu), the direct or fundamenftal cause. Hetu 1s a 
SanskriIt term for the seed, Condition (pratyaya) 1s the soll, rain, 
sunshine, etc. Fourth, Cause of the Same Effect: The similar-specIes 
cause, a cause helping other causes of Its kind. The law that like 
produces like (sabhagahetu), causes of the same kind as the effect, 
good producing good, etfc. In Buddhism, the law of cause and effect Is a 
fundamental concept governing all situations. Causality 1s a natural 
law, mentioning the relationship between cause and effect. All things 
come Into being not without cause, since 1f there 1s no cause, there 1s 
no effect and vice-versa. Às so sow, so shall you reap! Cause and 
effect never conflict with each other. In other words, cause and effect 
are always consistent with each other. If we want to have beans, we 
must sow bean seeds. If we want to have oranges, we must sow orange 
seeds. If wild weeds are planted, then 1f's unreasonable for one to hope 
to harvest edible fruits. Besides, a seed also has six đifferent natures. 
These are sixfold division of causes of all conditioned things. Every 
phenomenon depends upon the union of the primary cause and 
conditional or environmental cause. According to the Abhidharma of 
the Kosa School, there are six chief causes in the Theory of Causal 
Relation: The first cause 1s the effective cause: The acfive cause as the 
leading factor In the production of an effect. This 1s the reason that 
makes the exIstence of anyhing possible. Effective causes (karanahetu- 
skt) of two kinds: Empowering cause and non-resistant cause, as space 
does not resist. The second cause 1s the co-operative cause: The co- 
©exIstent cause, more than two factors always working together. As the 
four elements In nature, not one of which can be omitted. The law of 
mutuality (sahabhuhetu), that 1s, the state of being mutually 
conditioned. The third cause 1s the cause of the same effect: The 
similar-specIes cause, a cause helping other causes of 1fs kind. The law 
that like produces like (sabhagahetu), causes of the same kind as the 
effect, good producing good, etc. The fourth cause 1s the cause of the 
associated effect: The law of association (samprayuktahetu), mutual 
TeSponsive or associated causes, 1e. mind and mental conditions, 
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subJect with obJect. The concomiftant cause, appearing at any time, 
from any mofive, with regard to any fact, on any occasion and In any 
environment. The fifth cause 1s the cause of the effect of generality: 
The law of generality (sarvatragahetu (skt)), which 1s applicable to 
certainn mental qualities making the common ground for others, or 
unIversal or omnipresent cause of 1llusion, as of false views affecting 
every act. The universally prevalent cause, a cause always connected 
with wrong views, doubts or Ignorance which produces all the errors of 
men. The sixth cause 1s the cause of the differential effect: Differential 
fruiion (vipakahetu), 1.e. the effect different from the cause, as the 
hells are from evil deeds. This 1s the law of retribution, or fruition. The 
cause ripening In a different life, a cause which produces 1ts effect In a 
different life, as when retributions are obtained in the life after death. 
Heterogeneous cause, I.e. a cause producing a different effect, known 
as neutral, or not ethical, e.g. goodness resulting in pleasure, evil In 
paIn. According to the Lankavatara Sutra, there are six kinds of causes: 
The first cause 1s the Bhavishayaddhetu: Thịis 1s the possibility of 
anything becoming cause to others. The second cause 1s the 
Sambandha-hetu: This 1s the mutual dependence. The third cause 1s the 
Lakshana-hetu: This 1s an uninterrupted continuity of signs. The fourth 
cause 1s the Karana-hetu: This 1s a causal agency that wIelds supreme 
power like a great king. The fifth cause 1s the VyanJana-hetu: This 1s 
the condition in which things are manifested as 1f illuminated by a light. 
The sixth cause 1s the Upeksha-hetu: Thịs 1s the law of discontinuation. 

Circumstances & Condirions: Meanwhile, conditions are external 
circumstances or conditions. When the mind 1s in contact with the 
obJective we have the reasoning process. If our cultivation poWer 1s 
weak, we can be attracted by external conditions; however, 1Ÿ our 
cultivation power 1s sfrong, no external environmenfs can attract us. 
The sixth patriarch told the monks in Kuang Chou that: “Tt 1s not the 
wind moving, and It 1s not the flag moving, If 1s our mind moving.” So 1f 
we follow the teachings of the sixth patriarch, no external 
environmenfs can be fertilizers to our cycle of births and deaths. 
Contributory Cause or environing cause of attaining the perfect 
Buddha-nature, or the environing cause, his goodness or merits which 
result in deliverance or salvation. Developing cause of all undergoing 
development of the Buddha-nature, In contrast with the Buddha-nature 
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or Bhutatathata 1fself  According to the Kosa School in the 
Abhidharma, there are four Causatlons (Hetupratyaya): Flirst, the 
general law of causation (hetupratyaya-hetu). Second, condition 
gøovernng the succession of events (samanantara-hetu). Third, 
condition becoming an obJect of cognition (alambana-hetu). Fourth, the 
supreme condition (karana-hetu). Also according to the Lankavatara 
Sutra, there are four sub-causes in the theory of Causal Relation. The 
first contributory cause 1s the cause sub-cause: The cause sub-cause 
which acts as chief cause (hetu-pratyaya (skt)), there being no 
distinction between the chief cause and the secondary cause, 1.e., the 
water and the wind cause a wave. The second contributory cause 1s the 
Immediate sub-cause: The Iimmediate sub-cause (samanantra-pratyaya 
(skÐ), occuring In order, one after another, consequences coming 
Immediately and equally after antecedents, as waves following one 
after another. The third contributory cause 1s the obJective sub-cause: 
The obJective sub-cause (alambana-pratyaya (skt)), which has an 
obJect or environment as a concurring cause, as waves are conditioned 
by a basin, a pond, a river, the sea, or a boat. The fourth contributory 
cause 1s the upheaving sub-cause: The upheaving sub-cause (adhipati- 
pratyaya (skt)) which 1s the most powerful one to bring all the abiding 
causes to a culmination, as the last wave that upsets a boat In a storm. 
Among these four causes, the cause sub-cause and the upheaving 
cause are the most Iimportant ones. The active cause 1s I1fself the 
upheaving sub-cause. 


IV. Relationships Between Parficular and Universal Marks: 
According to Buddhism, marks or svalaksana are external 
appearances or the appearances of things. Marks are also symbols or 
distinctive marks or signs of things. Lakshana 1s the Intelligible aspect 
of each ¡indivdual obJect In some cases Lakshana 1s not 
distinguishable from primary nature, they are inseparably related. The 
nature of fire 1s Intelligible through its heat, that of water through 1ts 
coolness. The Buddhist monk finds his prImary nature In his observance 
of the rules of morality, while the shaven head and patched robe are 
his characteristic appearance. The PraJnaparamita tells us that these 
outside, perceptible aspects of things are empty, because they are mere 
appearances resulting from various combinatlons of causes and 
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conditions; being relative they have no reality. By the emptiness of 
self-aspect or self-character (Svalakshana), therefore, 1s meant that 
each particular obJect has no permanent and 1rreducible characteristIcs 
to be known as Ifs own. Individuality, or particular, or personal as 
confrast with general or common. Individuality, or Individual marks 
which distinguish one class of beings from another; for instance, matter 
has 1s own characteristics as distinguished from mind, and mind from 
matter, etc. For sentient beings, particular (visesa-skt) means specIality 
or the special parts consfituting the whole. Thouph all things have the 
unIversal basis of Impermanence, they have particular qualities (earth- 
solidity, heat of fire, etc). The organs of different human beings have 
“speciality` in the sense of unique character or power. All have eyes, 
but not all eyes have the same power. Meanwhile, samanyalakshana 
means shared characteristics or marks that are common to all things 
condiioned, such as Impermanence, sufferine, emptiness, and 
egolessness, etc. samanyalakshana also means totality, generality, the 
whole, or in common, as contrasted with Individuality, or component 
parts. In short, when our faculties get 1n touch with particular marks or 
reality, we usually utilize our discriminating mind to paint, to make up 
Or fO Invent a varlety of things. For this reason, In general, we only 
receiIve Images of universal marks rather than particular ones. Our 
mental consciousnesses usually have a tendency to look at things In 
therr universal marks. In other words, our discriminating mind refuses 
to really get in touch with particular marks or the reality. So does our 
Alaya vijnana. 


V. Roles 0ƒ the Quahties oƒ the FuncHoning Mimnd im the River 
0ƒ Minds & ConsciOuSI€SSeS: 

In Buddhism, the Mind from which all things spring. The third of 
the three agents body, mouth and mind. According to Buddhist 
teachings, all of our desires develop because of the thoughts of our 
mental factor Intention. When we see an atfracftive obJect, we develop 
a wish to obtain that obJect. In contrary, when we see an unatfractive 
obJect, we develop a wish not to obtain that obJect; sometIimes we hate 
the obJect. According to the Kosa Sastra, there are one hundred 
divisions of all mental qualities and their agents of the ConscIousness- 
Only School, or five groups of one hundred modes or things. Menfal 
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factors are also called psychic factors including menfal conditlons or 
emotions; the attributes of the mind, especially the moral qualitles, 
emotions, love, hate, etc. The qualities oƒ the functioning mỉnd are the 
qualilies or conditions oƒ the functioning mìind or the fundamenital 
CO'SCiOMSness, such as Ïusf, anger, ignorance, arrogance, doubt, wrong 
views, kilng, stealing, and lying, and so on. The qualiies of the 
functioning mínd 1s also called the conditions (mental actlons) of the 
functioning mind are also called the mental factors, also called psychic 
factors or Jhana factors, that help raise the practiioner from lower to 
higher levels of menfal purity. There are five Jhana factors: Imitial 
application, sustaned application, rapture, happiness, and one- 
poIintedness of mind. Mental factor intention Iincludes all of our desires 
develop because of the thoughts of our menfal factor intention. When 
we see an aftractive obJect, we develop a wish to obtain that obJect. In 
contrary, when we see an unattractive obJect, we develop a wish not to 
obfain that obJect; sometimes we hate the obJect. 

Fùe Memtal Factor lInfenfons: According to Buddhism, 
universally Interactive mental states work almost the same in all 
human beings. They are exactly the six conscIousnesses. There are Íive 
different kinds of interactive mental states. All of our desires develop 
because of the thoughts of our mental factor intention. When we see an 
aftractive obJect, we develop a wish to obtain that obJect. In contrary, 
when we see an unatfractive obJect, we develop a wish not to obtain 
that obJect; sometimes we hate the object. There are five different 
kinds of mental factors. Fizrsf, The menfal timpression from contact with 
sense-objecfs: The quality of tangibility, feeling and sensation. 
"Phassa” 1s the meeting and working together of sense-organ, sense- 
obJect and sense-consciousness. The word “phassa” 1s derived from the 
verb “phusatil,” meaning “to touch,” however, confact should not be 
understood as the mere physical Impact of the obJect on the bodily 
faculty. It 1s, rather, the mental factor by which conscIousness mentally 
touches th obJect that has appeared, thereby Initiating the entire 
cogmitive event. Touching 1s also one of the six gunas or obJects, one Of 
the twelve nidanas. Second, Cefana (skt) Manaskara (p) or Manahkara 
(sk£): 1) Intentional action; 11) Attention-Attention of the mind; 11) To 
have the thought arise or to be aroused, beget the resolve; 1v) Wilful 
action. The attention (manaskara) or payIng attention on something. To 
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have the thought arise or to be aroused, beget the resolve. A mental 
factor attention 1s a mind which focuses on one particular obJect from 
among various obJects. With the menfal factor attention, we are able to 
focus on one thing among a goup of things or one person among a 
øroup of people, so we can pracfice one-minded concentration. 7rđ, 
Vedana (p & skt) or Vedaniya (skf): The feeling (vedana), which means 
once conftact 1s established, feeling arises. To receive, to bearor 
enJoyment..., Feeling 1s defined as mental reaction to the obJect, but in 
general it means receptfIvify, or sensation. Feeling 1s also a mind which 
experilences either pleasure, unpleasure or Indifference (pleasant, 
unpleasant, neither pleasant nor unpleasan. Fourth, the menial 
II mpression from Cognifion: Consciousness gaIns a footing 1n relation to 
perceptions, with perceptions as obJect and basis, as a place of 
enJoyment. The perceptIon or conceptualization (samjna), which means 
once feeling arises, conceptualization occurs. The function of 
perception 1s recogniion of obJects both physical and mental. 
Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of forms, sounds, 
smells, tastes, bodily contacts, and mental obJects. Perception In 
Buddhism 1s not used In the sense that some Western philosophers like 
Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere sense 
perception. There 1s a certain affinity between awareness (a function of 
conscIousness) and recognition (a function of perception). While 
ConscIousness becomes aware of an obJect, simultaneously the mental 
factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and thus 
distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1s instrumental 
in cognizIing the obJect a second and a third time, and In fact, every 
time we become aware of the obJect. Thus, 1t is perception that brings 
about memory. #ƒïh, Cefana (skf): Contemplation, mental factors or 
mental actions, the wIsdom attained by meditating on the principles and 
doctrinnes of Buddhism or wisdom by thoughts. It also means the the 
wIsdom of the truth of the middle path. The deliberation (cetana), 
which means once there 1s “conceptualization,” then “deliberation” sets 
in. A deliberatlon or a mental factor analysis Is a mind which 
Investigates i1ts obJects carefully and precisely. Reading a book 
precIsely, reasoning things precisely, contemplating or meditating 
precisely, etc are the functions of the menfal factor analysIs. 
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Fiùe Speciadl Mental Funcfons: As  mentoned 1n previous 
chapters, the doctrine of Idealism School concerns chiefly with the 
facts or speclfic characters (lakshana) of all elements on which the 
theory of Idealism was built in order to elucidate that no element 1s 
separate from I1deation. The main goal of the Studies of Consciousness- 
Only 1s to transform the mind In cultivation In order fo attain 
enlightenment and liberation. Although 1t 1s usually expressed by 
saying that all dharmas are mere Ideation or that there 1s nothing but 
Ideation, the real sense is quite different. It 1s Idealistic because all 
elements are in some way or other always connected with ideation. I 
should be reminded that all of our desires develop because of the 
thoughts of our mental factor Intention. When we see an atfractive 
obJect, we develop a wish to obtain that obJect. In contrary, when we 
see an unatfractive obJect, we develop a wish not to obtain that obJect; 
sometimes we hate the obJect. Buddhist practitioners should always 
remember that when particular mental states exist, we wIll have 
mindfulness. In other words, at that time, we wIll be able to see the real 
faces of all things. There are five particular mental states. There are 
five particular states. Flirst, Special Mental Function of Desires: In 
Buddhism, the term “desire,” 1s specifically referred to sexual desire. 
In many scriptural contexts 1t 1s used to encompass desire In general. 
Kama refers to desire toward sensually satisfying obJects and to the Joy 
taken In these things. It 1s seen as one of the primary obstacles on the 
spiritual path (considered to be one of the major hindrances to the 
Buddhist path). Sense-pleasures, desire for sense-pleasures, desire 
(sexual) or sensual desire, or mental defilement, refers to desire 
toward sensually satisfying obJects and to the Joy taken In these things. 
There are types of sensual desire: form, sound, smell, taste, and bodily 
feeling. Second, the Mind of Supreme Liberation: Resolution means 
supreme understanding without any doubt at all. The mind of Supreme 
liberaton 1s a mind or heart delivered from all desires. The free 
conscIous sfate or the mental state which 1s partially emancipated from 
defilemenfs through practice of meditation. Third, Mindfulness of the 
mind: The recollecion (smritl). Recollecion means remembering 
clearly. Mindfulness (smrti or satI) means attention or Mindfulness of 
all mental and physical activities, even at breathing, standing, lying or 
siting. The purpose of smriti 1s to confrol and to purify the mind. 
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According to Buddhism, mindfulness and wisdom work together; 
wisdom depends on mindfulness. Wisdom arises through mindfulness 
of lifes experilences and Is applied to present experience through 
mindfulness. Yet, without sufficlent wisdom, mindfulness would be 
misused. Mindfulness of the mind means Mind of Rememberance, 
Unforgetfulness or the mind that resides in mindfulness. When true 
faith is clearly understood, then perfect penetration 1s total, and the 
three aspec(s of skandhas, places, and realms are no longer 
obstructions. Then all their habits throughout Iinnumerable kalpas of 
past and future, during which they abandon bodies and receive bodies, 
appear to them now in the present moment. These good people can 
remember everything and forget nothing. This 1s called “The mind that 
resides in mindfulness.” Fourth, Collected mind: The concentration 
(samadhi) means exclusively pay attention to something. In Buddhism, 
concentration (samadhi) means the balanced stof one-poIntedness of 
mind, obtained from the practices of meditation or the combination of 
meditation (Dhyana) and Prajna (Transcendental wisdom). The state of 
mental concentration resulting from the practice of medifation and 
contemplation on Reality (the state of even-mindedness). Samadhi 1s 
the key tool that leads to enlightenment. Samadhi 1s a non-dualistic 
state of conscIousness In which the consciousness of the experiencing 
“subJecf” becomes one with the experienced “object.” Samadhi 1s 
neither a straining concentration on one point, nor the mind 1s directed 
from here (subJect) to there (obJect), which would be dualistic mode of 
experience. To enter samadhi means to attain the state of absorption of 
dhyana. In other words, collected mind means a fixed mind or a mind 
fixed in meditation. The meditative mind or mind fixed on goodness, 
the mind of Dhyana or the mind of meditation. A heart of concentration 
in meditaton. A setfled mind verse A wanderinng mind. AÁ mind 
organized by meditaton or disorganized by distraction. The 
characteristc of the saint and sage. A mind fixed on goodness. 
Collected mind 1s a sfate of consciousness in which the mind 1s fully 
and integrally collected and absorbed by one thing with which 1t has 
become one. This collectedness 1s not concenfraion 1m the 
conventional sense, which usually refers to a directedness from here 
(subJect) to there (obJect) and thus, in contrast to collectedness 1S a 
dualistic state and 1s generally brought about by active pushing. In 
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contrast to this, collectedness 1s characterized by 'passive' though 
wakeful receptivity. The ability to 'collect the mind' 1s an essential 
prerequisite for the practice of siting medifation (zazen). Fifth, the 
mind of glowing wisdom: The mind of wisdom or perfect 
understanding, the sense of wisdom or thinking of the truth. The mind 
of wisdom or the particular mental state 1s the Judgment (praJna). 
Judgment means ability to Judge which average person possesses. 
However, according to Buddhism, real wisdom 1s only from an 
Immediate experlenced Intuitive wisdom, not Intelligence can help 
man reach enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous 
with to reach enlightenment. The wisdom which enables us to 
transcend disire, attachment and anger so that we will be emancipated 
(not throught the mercy of any body, but rather through our own power 
of will and wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again 
1n “samsara” or transmigrafion. 


VI. External Statfes or Objecfs Play an Important Role im the 

Flowing 0ƒ Minds & ConsCiOHSI€SSẴS: 

À prospect, reglon, territory, surroundinss, views, circumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. A prospect, region, territory, surroundings, 
VIeWS, Circumstances, environment, area, field, sphere, environments 
and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the eye, 
of sound for the ear, etc. If you can remain unperturbed by external 
states, then you are currently cultivating. On the contrary, 1Ý you are 
turned by external sfates, then you wIll fall. External states are also 
external conditions or circumstances which stir or tempt one to do evIÏ. 
Problems and dissatisfaction do not develop because of external 
conditions, but from our own mind. lf we don”t have Internal peace, 
nothing from outside can bring us happiness. According to the Mind- 
Only theories, different realms mean the ideas, or mental states which 
arise according to the varlous obJects or conditions toward which the 
mind 1s directed. According to the Fa-Hsiang School, this group of 
elements falls under the general category of “mnental function” which 
has five elements: desire, verification, recollection, meditation, and 
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wisdom. According to Lama Anarika Govinda, the Buddhist as well as 
a Zen practiioner does not believe In an independent or separate 
exiIsting external world into those dynamic forces he could Insert 
himself. The external world and his internal world are for him only two 
sides of the same fabric, in which threads of all force and of all events, 
of all forms of consciousness and of their objJects are woven Into an 
inseparable net of endless, mutually conditioned relations. 

External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. For example, some practiioners might see 
Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, preaching the 
Dharma, exhorting and praising them. Others, while reciting the 
Buddhaˆs name, suddenly experience an awakening and Immediately 
see the Land of Ultimate Bliss. Some practitloners, in the midst of theIr 
pure recitation, see deites and Immortals arrive, Joinn hands and 
circumambulate them respectfully, or invite them for a leisurely stroll. 
Still other practitioners see “wandering souls of the dead” arrive, 
seeking to take refuge with them. Yet others, having reached a high 
level in theIr practice, have to endure challenges and harassment from 
external demons. In case of seeing the Buddhas and lotus blossoms 1s If 
not to see demonic apparitlons? If cause and effect coincide, these are 
not “demonic realms.” Thịs 1s because the Pure Land method belongs 
to the Dharma Door of Existence; when Pure Land practiioners first 
develop the Bodhi Mind, they enter the Way through forms and marks 
and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. When 
they actually witness these auspIcious scenes, I† Is only a matter of 
effects corresponding to causes. If cause and effect are In accord, how 
can these be “demonic realms?” In the Zen School, on the other hand, 
the practitioner enters the Way through the Dharma Door of Emptiness. 
Right from the beginning of his cultivation, he wipes out all marks, 
even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. The Zen 
practitioner does not seek to view the Buddhas or the lotus blossoms, 
yet the marks of the Buddhas or the lotus blossoms appear to him. 
Therefore, cause and effect do not correspond. For something to 
appear without a corresponding cause is Indeed the realm of the 
demons. Thus, the Zen practitioner always holds the sword of wisdom 
aloft. If the demons come, he Kkills the demons; 1f the Buddha comes, 
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he Kkills the Buddha, to enter the realm of True Emptiness 1s not to 
tolerate a single mark. 

According to the Dharmalaksana, the obJects of the outer world 
(visaya), which throw shadows on the mind-face are of three kinds. The 
theory of three kinds of the obJect-domain may have originated from 
Nalanda, but the four-line memorlal verse current in the school 1s 
probably of Chinese origin. It runs as follow: 

“The object of nature does not follow the mind (subJective). 
The subJect may be good or evIl, 
but the obJect 1s always neutral. 
The mere shadow only follows the seeing (subJectIve). 
The obJect 1s as the subJect Imagines. 
The obJect with the original substance. 
The character, seed, etc, are VariOuS asS OCCaSIOnS requ1re. 
The obJect has an original substance, 
But the subJect does not see I† as 1t 1S.” 

Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect- 
domain are related to the subJective function and the outer original 
substance. One may be puzzled in understanding how an idealism can 
have the so-called original substance. We should not forget that though 
1f 1s an outer subsfance 1t 1s after all a thing manifested out of ideation. 
The eiphth, the Alaya-consclousness Ifself, is not an unchangeable 
fixed substance (dravya), but 1s 1fself ever changing Instantaneously 
(Ksanika) and repeatedly; and, being “perfumed' or having Impressions 
made upon 1t by cognition and action, it becomes habituated and 
efficlenf in manifestation. It 1s like a current of water which never stOps 
at one place for fwo consecutive moments. Ït 1s only with reference to 
the continuity of the stream that we can speak of a river. Let examine 
these three kinds of obJject-domain. First, ObJect domain of nature or 
Immediate perception. The obJect that has the original substance and 
pr©sents 1t as 1f 1s, Just as the five obJects of the sense, form, sound, 
smell, taste and touch, are perceived as they are. The first Íive sense- 
consciousnesses and the eighth, the store-conscIousness, perceive the 
obJect In this way. Second, ObJect-domain with the original substance. 
The obJect has an original substance and yet 1s not perceived as It 1s. 
When the seventh, the thought-center, looks at the subJective function 
of the eighth, the store-center, It considers that 1t 1s self or ego. The 
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subJective function of the eiphth, the store-center, has 1ts original 
substance or entity, but 1t 1s not seen as I† 1s by the seventh 
ConscIousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, which 1s In 
reality an 1llusion since 1t 1s not self at all. Third, ObJect-domain of 
mere shadow or illusion. The shadow-Image appears simply from one”s 
own Imagination and has no real existence. Of course, 1t has no original 
substance as a ghost which does not exIst at all. Only the six sense- 
center, functions on 1t and imagines It to be. 

Meditation helps our mental Intelligence or spirit of mind be no 
longer troublesome with external things. Whether something obJective 
1s froublesome or not often depends on the state of mind rather than the 
obJect Itself. If we think that 1t 1s trouble, then it 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrupted by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they wIll disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they 
arise, then they will not cause a disturbance. lfÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantifive measure of possessions. lf we are satisfied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisied with what we are and have now, that 1s where unhappiness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo 1t, it can never be filled up, 1t always remains empty. The Sutra In 
Forty Two Chapters taught: “Though a person filled with desires dwells 
in heaven, still that 1s not enough for him; though a person who has 
ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” According to Zen 
Master Seung Sahn Sunin In "Dropping Ashes on the Buddha," deep In 
the mountains, the great temple bell 1s struck. You hear 1t reverberating 
1n the morning air, and all thoughts disappear from your mind. There 1s 
only the sound of the bell, filling the whole universe. Springtime 
comes. You see the flowers blossoming, the butterflies fliting about; 
you hear the birds singing, you breathe In the warm weather. And your 
mind 1s only springtime. It is nothing at all. You visit Niagara and take 
a boat to the bottom of the Falls. The downpouring of the water 1s In 
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Íront of you and around you and inside you, and suddenly you are 
shouting: YAAAAAAI In all these experlences, outside and ¡inside 
have become one. This 1s the real Zen mind in medifation practice. 


VII.Internal Realms Play a Considerable Role in the Flowing oƒ 

Mimds & ContsciOuSnesses: 

Internal realms are also called “realms of the Self-Mind” because 
they do not come from outside, but develop from the mind. Those who 
do not clearly understand the truth that “the ten thousand dharmas are 
created by the mind,” think that all realms come from the outside. Thịs 
Is Wrong. When the practiioner reaches the sftage of mutual 
Interpenetfration of mind and realms, completely severing external 
conditions, the seeds of latent dharmas In the Alaya consciousness 
suddenly manifest themselves. For the Buddha Recitation or mantra- 
chanting practitioner, the power of the Buddha's name or the mantra 
penetrates deep Into the mind, eliciting a reactfion from the wholesome 
or evil seeds in the Alaya consciousness. The realms that result are 
very complex and usually appear In dreams, or even when the 
practitioner 1s awake and striving to recite the Buddha's name. In 
Buddhism, this condition 1s called “Changing manifesfations of the 
Alaya conscilousness.” In the dreaming scenes, If the evenfs or scenes 
result from evil seeds, the pracfiioner may see varlous specles Of 
worms crawling out of his body, or wItness himself, night after night, 
removing from his body six or seven loathsome creatures with many 
limbs, such as scorpions or centipedes. Or else, he may see varIous 
specles of wild animals and or spirits or ghosts. Such realms are 
Innumerable and cannot al be described. In genral, individuals greatly 
afflicted with greed, who are miserly and wicked, usually see marks of 
men and women, snakes and serpents and odd species with white 
Íeatures and forms. Those harboring a great deal of anger and 
resentment usually see tigers and leopards or strange specles with red 
forms and features. Those who are heavily deluded usually see 
domestic animals, clams, oysters, snails or different species with black 
forms and features. The above, however, 1s merely Iindicative; 1t does 
not mean that everything will be exactly as described. If the scenes In 
his dream come from good wholesome seeds, the practitioner sees tall 
trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright adorned with nets of 
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pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant food, 
wearing ethereal garments, dwelling In palaces of diamonds and other 
precIous substances, or flying high in open space. Thus, in sunmary, all 
the seeds of the ten Dharma Realms are found in the minds of sentient 
beings. If wholesome seeds manifest themselves, practitloners view 
the realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and celestial beInss; 1f 
evil karma 1s manifested, they wiItness scenes from the wretched three 
Evil Paths. If the cultivator has followed externalist ways In past lives, 
he usually sees his body emitting electric waves, or his soul leaving the 
body to roam, meeting demons, ghosts and the like, to discuss polifics 
and the rise and fall of countries and empires. On the other hand, when 
the practitioner”s mind 1s pure, he will know In his dreams about events 
that wIll occur three or fours days, or seven or eight months, hence. In 
general, those who have cultivated in previous lives will Iimmediately 
See auspicIous realms when reciting the Buddha”s name. Those with 
heavy karma, lacking merit and virtue, will usually see evil realms 
when they begin Buddha Recitation. In time, these evil omens will 
disappear and gradually be replaced with auspicilous omens. If the 
practitioner”s efforts have reached a high level, there are times during 
his walking hours when all deluded feelings suddenly cease for a 
while, body and mind being at ease and free. At other times, the 
practitioner may recite for four or five hours but feel that the time was 
very short, perhaps two or three minutes. Or else, at ftimes during 
recitation, wholesome omens will appear  At other times, 
unconscIously, his mind experiences great contentment and bÌiss. 
Sometimes, he realizes for a split second that mind and realm are both 
empty. At other times, Just by hearing or seeing something once, he 
becomes awakened to the truth of suffering, emptiness, impermanence 
and No-Self, completely severing the marks of self and others. These 
OCCurrences are too numerous to be fully described! Visionary scenes 
such as the above, called “internal realms” or “realms of the Self- 
Mind,” have their origin in a thought of peace and stillness, or are 
caused by wholesome seeds generated by Buddha or Mantra 
Recitaton. They appear suddenly and are lost Iimmediately. The 
practitioner should not be attached to them, thinking that they are real, 
nor should he remember them fondly. It 1s an extreme mistake to 
develop nostalgia for them, thinking how ethereal, calm and peaceful, 
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beautiful and well-adorned they were, they day-dream about them, 
unable to forget them, longing for their reappearance. The anclents 
have criticized such thoughts as “scratching in advance and waiting for 
the Itch.” This 1s because these scenes have their origin In dilipent 
exertion and appear temporarily. They have no true existence. We 
should realize that when the practitioner exerts a certain level of 
efforts, the scenes and features particular to that level wIll appear 
naturally. Take the example of a traveller who views different scenery 
as he passes along various stretches of the road. If he has not reached 
home, yet develops such an attachment and fondness for a particular 
scene along the road that he refuses to proceed, his travel will be 
1mpeded. He will then be helplessly lost in the midst of his journey, not 
knowing when he will finally return home to rest. The practItiOner 1s 
like that traveller; If he becomes attached to and fond of temporary 
realms and scenes, he will never attain the true realms. Were he to 
dream of them to the point of Insanity, he would be destroyed by 
demons and wasfe an entire lifetime of practicel The Diamond Sutra 
states: “Everything In this world that has marks 1s 1llusory; to see marks 
as not marks 1s fo see the Tathagata.” Everything that has marks refers 
here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot be said 
either to exist or not to exist, or to be true or false. Delusion arise 
precisely because unenlightened sentient beings discriminate, become 
attached and think that these marks exiIst or do not exIst are real or are 
false. Even the fondness which some Zen practitloners develop for 
samadhi, upon entering concentration and experiencing this Immense, 
empty, still, transparent, peaceful and free realm, falls Into the 
category of “having marks.” The same 1s true when these pracfIfIoners, 
once awakened to a certain lofty, transcendental principle, Joyfully 
grasp at 1t. Once there are marks, there 1s delusion. “lo see marks” 
means to see such marks as auspIclous or evil, good or bad, dirty or 
clean, existent or non-exIstent, Buddha or sentient beings, even the 
realms of the Five Skandas or the Six Dusts, etc. “As not marks”” means 
seeing but neither becoming attached to nor reJecting them, Just letting 
everything be. Why should we not reJect them? It is because makrs, 
while illusory, are not non-existent. This 1s not unlike the reflection of 
the moon In the water. Although the reflected moon 1s not real, this 
does not mean that there 1s no 1llusory mark of moonlight. Therefore, If 
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we see marks appear while we are cultivating, we should disregard 
them and redouble our efforts, Just like the traveller, who views varied 
scenery en route but must push forward to reach home quickly. “lo see 
the Tathagata” 1s to see the original Buddha Nature, to see the Way. 
Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind wander away, do not 
follow 1t, whereupon your wandering mind will stop wandering of 1ts 
own accord. Should your mind desire to linger somewhere, do not 
follow 1t and do not dwell there, whereupon your mind's questing for a 
dwelling place will cease of 1s own accord. Thereby, you wIll come to 
possess a nondwelling mind, a mind which remains in the state of 
nondwelling. If you are fully aware 1n yourself of a nondwelling mind, 
you WIll discover that there 1s Just the fact of dwelling, with nothing to 
dwell upon or not to dwell upon. This full awareness in yourself of a 
mind dwelling upon nothing 1s known as having a clear perception of 
your own mind, or, in other words, as having a clear perception oŸ your 
oWn nature." 

In summary, all states of mind, from those described above to the 
state of one-pointedness of mind, belong to the category of “internal 
realms.” These realms have two aspects: “Attainment-like” and 
“Partial attainment.” “Attainment-like” realms appear temporarily and 
disappear Iimmediately. “Partial attainmenf” realms are those that once 
achieved, we have forever, because we have actually attained a part of 
True Thusness. Regardless of whether it 1s internal or external, If 1t 1s 
“attainment-like” 1t 1s not a True Realm; It is merely a full 
understanding of some of the manifestatons of the True Mind. 
Practiioners who truly seek liberation should not confuse these 
aspects, taking attainment-like marks for the True Realm. Attainment- 
like marks are like a dark, leaden sky which suddenly clears, thanks to 
the winds which temporarily push away the dark clouds, letting a few 
rays of sunlight through before the sky becomes overcast again. They 
also resemble the “mark” of smoke Just before the fire that people used 
to get when they rubbed two pieces of wood together. The True Realm 
can be likened to the bright sunlight 1n a clear and calm sky. It 1s like 
rubbing pieces of wood together and already having fire. However, we 
should not underestimate attainment-like marks, as they demonstrate 
the genuine existence of the True Realm. lí, from that level, we 
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diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far away 
after all. 


VIII.Mind & Consciousness, An Unceasing Flux oƒ What We 

Call Existence: 

As mentioned In previous chapters, Mind 1s another name for 
Alaya-vijnana, as they both store and give rise to all seeds of 
phenomena and knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are 
considered as Identical in the Abhidharma-Kosa, but different In 
Mahayana. Zen Master Hakuun-Yasutam (1885-1973) taught: "Your 
mind can be compared to a mirror, which reflects everything that 
appears before 1t. From the time you begin to think, to feel, and to 
exert your will, shadows are cast upon your mind which distort 1s 
reflections. This condition we call delusion, which 1s the fundamental 
sickness of human beings. The most serious effect of this sickness 1s 
that 1t creates a sense of duality, in consequence of which you postulate 
T and 'not-I' The truth 1s that everything is One, and this of course 1s 
not a numerical one. Falsely seeing oneself confronted by a world of 
Sseparate existence, this 1s what creates antagonism, greed, and, 
inevifably, suffering. The purpose of zazen 1s to wIpe away from the 
mind these shadows or defilements so that we can intimately 
experience our solidarity with all le. Love and compassion then 
naturally and spontaneously flow forth.” (according to "The Three Pilars 
of Zen). According to Zen Master Yandqi in Zen Essence, mind 1s the 
faculty, phenomena are the data; both are like scratches In a mITTOI. 
When there are no scratches or dust, the clarity of the mirror shows. 
When mind and phenomena are both forgotten, then your nature 1s 
real. According to Zen Master Seung Sahn Sunin in "Dropping Ashes 
on the Buddha," deep In the mountains, the great temple bell 1s struck. 
You hear It reverberating in the morning air, and all thoughts disappear 
from your mind. There 1s only the sound of the bell, filling the whole 
unIiverse. Sprinsfime comes. You see the flowers blossoming, the 
butterflies flitting about; you hear the birds singing, you breathe in the 
warm weather. And your mind 1s only springtime. It 1s nothing at all. 
You visit Niagara and take a boat to the bottom of the Falls. The 
downpouring of the water 1s in front of you and around you and Inside 
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you, and suddenly you are shouting: YAAAAAAI In all these 
experiences, outside and inside have become one. This 1s Zen mind. 

Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind wander away, do 
not follow 1t, whereupon your wandering mind will stop wandering of 
1fs own accord. Should your mind desire to linger somewhere, do not 
follow 1t and do not dwell there, whereupon your mind's questing for a 
dwelling place will cease of 1s own accord. Thereby, you wIll come to 
possess a nondwelling mind, a mind which remains in the state of 
nondwelling. If you are fully aware 1n yourself of a nondwelling mind, 
you WIll discover that there 1s Just the fact of dwelling, with nothing to 
dwell upon or not to dwell upon. This full awareness In yourself of a 
mind dwelling upon nothing 1s known as having a clear perceptlon of 
your own mind, or, in other words, as having a clear perception oŸ your 
own nature." John Blofeld wrote in Zen Teaching of Instantaneous 
Awakening: The Chlan masters say 1n effect: "Let us... focus our minds 
on what 1s real.” So long as our minds are out of focus, the obJects of 
the senses, the sensations to which they give rise, and the stored results 
of those sensations, wIlÏ Impinge upon them, setting up endless chaIns 
Of actions and reaction. The process of correcting this wrong focus, or 
false vision, can be counted gradual only in the sense that most people 
require long and careful preparation, but true perception, when we 
have learnt how to be ready for 1t, it wIll burst upon us In a flash... 
When true focus 1s attained, reality will flash upon us, the whole 
universe of phenomena will be seen as It really 1s; 1ts power to hamper 
and afflict us wIll be Instantaneously destroyed, our remaining stores Of 
karma wIll be burnt up in that flash, and nothing wIll remain for us 
except the duty of pointing the way so that others in their turn may 
achieve the ultimate vision Just as we have done. When that final 
intuitlon bursts upon us like a blinding light, we shall discover that 
nothing exIsts or ever has existed except in our minds; that, indeed, our 
mind are not our minds but mind 1(self; that this Mind 1s perfectly 
quiescent, a pure void In that 1t 1s utterly without form, characferistics, 
opposites, plurality, subject, obJect, or anything at all on which to lay 
hold; and yet that If 1s certainly not void In that 1t 1s the beginningless 
and endless end of all the phenomena which from moment to moment 
contribute to the unceasing flux of what we call 'exIstence. ” 
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IX. To Culiivate to Stop the Flow oƒ Thoughts and to Clear the 

Mnd: 

Thoughts or thinking mean to take cinder blocks of conceptfs from 
the memory warehouse and build monuments. We call these hovels 
and palaces “thoughts.” But such thoughts or hinking, by themselves, 
have no creative value. They are only when lit by understanding that 
thinking takes on real substance. Understanding does not arlse as a 
result of thinking. It 1s a result of the long process of conscIous 
awareness. Sometimes understanding can be translated Into thoughts, 
but often thoughts are too rigid and limited to carry mụuch 
understanding. Sometimes a look or a laugh expresses understanding 
much better than words or thoughts. According to Zen Master Kosho 
Uchiyama In the Opening the Hand of Thought, compare the sitting 
meditation (zazen) posture to Rodins famous statue: The Thinker. lt 
sounds good to say 'thinking, but actually "The Thinker' exemplifiles a 
posture of chasing after 1llusions. The figure sits hunched over, his 
shoulders drawn forward and his chest compressed. The arms and legs 
are bent, the neck and fingers are bent, and even the toes are bent. 
When our body 1s bent like this, blood becomes congested and we get 
caught up In our imagination and become unable to break free. On the 
other hand, when we sit zazen, everything 1s straipht; straipht from 
trunk, back, neck, and head. Because our abdomen rests comfortably 
on solidly folded legs, blood leaves the head and circulates plentifully 
toward the abdomen. Precisely because blood circulates downward 
from the head, congestion 1s alleviated, excItability 1s lessened, and we 
no longer need chase after fantasiles and delusions. Therefore, doing 
correct zazen means taking the correct posture and enfrusting 
everything to It. 

The introduction of Zen to China 15 attributed to Bodhidharma, 
though it came earlier, and 1ts extension to T”Ien-T”ai. To sit in dhyana 
(abstract meditation, fixed abstraction, contemplation). With thoughts 
or without thoughts, or noIsy or quiet are made by our thinking. lÝ we 
think something 1s noIsy, 1f 1s noIsy; 1Ÿ we think something 1s quI€f, If 1S 
quiet. lf we do not think, noIsy 1s nof noIsy, qulet 1s not quiet. True 
quiet 1s neither qulet nor noIsy. lÝ we sit In our car listening to the 
traffic with a clear mind, without any concepts and thoughts, It 1s not 
noIsy, 1t 1s only what It is. Therefore, to stop the flow of thoughts and to 
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clear the mind are extremely Important for any Zen practitioners. The 
best way to stop the flow of thoughts and to clear the mind 1s to notIice 
the thoughts as they come up and to acknowledge them without 
Judging, Just return to the clear experience of the present moment. We 
must be patient for we might have to do this millions of times, but the 
value of our cultivation 1s the constant return of the mind info the 
present, over and over and over again. According to the Vimalakirti 
Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra about meditation, saying: 
“Sariputra, medifation 1s not necessarily sitting. For meditation means 
the non-appearance of body and mind ¡n the three worlds (of desire, 
form and no form); giving no thought to inactivity when In nirvana 
while appearing (in the world) with respect-inspiring deportment; not 
straying from the Truth while attending to worldly affairs; the mind 
abiding neither within nor without; being imperturbable to wrong vIews 
during the practice of the thirty-seven contributory stages leading to 
enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while entering the 
state of nirvana. IlÝ you can thus sit in meditation, you will win the 
Buddha's seal.” 


X. bgolessness 0ƒ Phenomena-All Dharmas Are Created Only 
by the Consci0ounesses: 

Dharmma-Nairafnmya (skfÐ: BEgolessnes of phenomena or 
Selflessness of phenomena (non-subsfantiality of things). Nothing has 
an ego, or 1s independent of the law of causation. Things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that thíngs have no 
independent reality, no reality in themselves. The Idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S 1nsisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be theIr 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the Iidea of “no self-substance” or Dharmanatratmya 1s closely 
connected with that of “Sunyata” and the latter 1s one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana, 1t was natural for 1ts scholars to 
give the fÍormer a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognIzes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the FIive Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
said to understand well the real sigmificance of Dharmanarratmya.” 
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Impersonal Tone 1s one of the eight chief characteristics Of “satori.` In 
Zen. Perhaps the most remarkable aspect of the Zen experience 1s that 
It has no personal note In 1t as 1s observable 1n Christian mystic 
experiences. There 1s no reference whatever in Buddhist satori to such 
personal feelings. We may say that all the terms are Interpretatlons 
based on a definite system of thought and really have nothing to do 
with the experience 1tself. In anywhere safori has remained thoroughly 
1mpersonal, or rather highly intellectual. Not only satori Itself 1s sụch a 
prosaic and non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also 
seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensuality. 
SafOri IS eXperienced in connection with any ordinary occurrence In 
one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon 
as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some mosf 
commonplace remark, or recItes some passage from a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for Ifs outburst, you come at 
once fo satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s ørey and extremely unobstrusive and unattractfive. 

AlI Dharmas Are Creafed by the Consciounesses Alone: The mind 
1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the 
Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the source 
of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, the Heaven, 
or the Hell. It is the main driving force that makes us happy or 
sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the material body, immaterial mind 1s 
invisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
đirect sensation, and we Infer their existence in others by analogy. Zen 
Master Seung Sahn wrote in The Whole World Is A Single Flower: 
One day, as the big temple bell was being rung, the Buddha asked 
Ananda, "Where does the bell sound come from?" “The bell,” replied 
Ananda. The Buddha said, "The bell2 But I1f there were no bell stick, 
how would the sound appear?" Ananda hastily corrected himself. “The 
stickl The stick!" The Buddha said, “The stick? If there were no arr, 
how could the sound come here?” "Yes! Of course! It comes from the 
air!" The Buddha asked, "Air? But unless you have an ear, you cannot 
hear the bell sound.” "Yes! I need an ear to hear 1t. So 1t comes from 
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my ear." The Buddha said, "Your ear? If you have no conscIousness, 
how can you understand the bell sound?" "My conscIousness makes the 
sound." "Your conscIlousness? So, Ananda, 1f you have no mind, how 
do you hear the bell sound?” "lt was created by mind alone." 


XI. Mind & Consclousness: Natures & Movermenfs: 

Basic Understanding on the Mĩind: In Buddhism, mìnd 1s the root 
of all dharmas. The mind or thoughts 1s the storehouse of karma, 
wholesome or unwholesome. The Sanskrit term Citta 1s defined as the 
whole system of vijnanas, originally pure, or mind. Citta 1s generally 
translated as “thought.” In the Lankavatara Sutra as well as in other 
Mahayana sutras, citta may better be rendered “mmind.” When It 1s 
defined as “accumulation” or as “store-house” where karma seeds are 
deposited, It 1s not mere thought, 1t has an ontological signification also. 
In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; 
mind 1s chief, and mind-made are they.” “Mind” 1s another name for 
Alaya-vijnana. Unlike the material body, immaterial mind 1s invisible. 
We are aware of our thoughts and feelings and so forth by direct 
sensation, and we Infer their existence In others by analogy. The mind 
1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the 
Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the source 
of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, the Heaven, 
or the Hell. It 1s the main driving force that makes us happy or 
sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. Anclent people 
believed that heart 1s in the chest area. In Zen, it means either the 
mind of a person In the sense of all his powers of consciousness, mind, 
heart and spirit, or else absolutely reality, the mind beyond the 
distinction between mind and matter. It Is for the sake of giving 
practiloners an easler understanding of Mind, Buddhist teachers 
usually divide the mind Info aspects or layers, but to Zen, Mind 1s one 
great Whole, without parts or divisions. The manifestating, 
1lluminating, and nonsubstantial characteristics of Mind exist 
simultaneously and constantly, Inseparable and Indivisible in thetr 
totality. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
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room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugpling valiantly to free 1tself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
science. Sclence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ít is an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at such momens. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Characteristics and FuncHonings oƒ Mind: All of our desires 
develop because of the thoughts of our menfal factor intention. When 
we see an affractive obJect, we develop a wish to obtain that obJect. In 
contrary, when we see an unattractive obJect, we develop a wish not to 
obfain that obJect; sometimes we hate the obJect. The functions of mind 
are very extensive and numberless. That's why the Buddha always 
remineded hs disciples, “Mind 1s like an unrest monkey Jumping from 
one tree to another.” The activities of the mind have no limi(; mind 
originates delusion; mind originates Enlightenment. According to the 
Zen Teaching of Huang Po, one day, Zen Master Huang Po entered the 
hall to preach the assembly: "Mind 1s Buddha, while the cessation of 
conceptual thought 1s the Way.” Everything existence or phenomenon 
arises from the functions of the mind; mind creates Nirvana; mind 
creates Hells. An impure mind surrounds 1tself with Impure things. A 
pure mind surrounds 1tself with pure things. Surroundings have no more 
limits than the activities of the mind; mìnd creates Buddhas (Buddha 1s 
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like our mind); mind creates ordinary men (sentient beings are 1s Just 
like our mind). The mind 1s a skilful painter who creates pIctures of 
varlous worlds; there 1s nothing in the world that 1s not mind-created; 
both life and death arise from the mind and exIst within the mind. The 
mind creates greed, anger and Ignorance; however, that very mind 1s 
also able to create giving, patlence and wisdom. A mind that 1s 
bewildered by its own world of delusion will lead beings to an 
unenlightened life. If we learn that there is no world of delusion 
outside of the mind, the bewildered mind becomes cÏear, we cease tO 
Create Impure surroundings and we attain enlightenment. The mind 1s 
the master of every situation (ít rules and controls everything). The 
world of suffering 1s brought about by the deluded mortal mind. The 
world of eternal Joy 1s also brought about by the mind, but a clear mind. 
The mind 1s as the wheels follow the ox that draws the cart, so does 
suffering follow the person who speaks and acts with an impure mind. 
lf the mind 1s Iimpure, It w1ll cause the feet to stumble along a rogh and 
difficult road; but If a mind 1s pure, the path will be smooth and the 
Journey peaceful. 

In The Studies of The Lankavatara Sutra, Zen Master D.T. Suzuki 
distinguished two kinds of functiloning of the mind. First, functioning 1s 
dependent on the Individualizing Mind and 1s perceived by the minds 
of the two-vehicle followers. It 1s known as Responding Body. As they 
do not know that this 1s proJected by their Evolving Mind, they take 1t 
for something external to themselves, and making It assume a 
corporeal form, fail to have a thorough knowledge of i1ts nature. 
Second, functioning 1s dependent on the Karma-consciousness, that 1s, 
1t appears to the minds of those Bodhisattvas who have Just entered 
upon the path of Bodhisattvahood as well as of those who have reached 
the highest stage. This 1s known as the Recompense Body. The body 1s 
vIsible In infinite forms, each form has Infinite marks, and each marKk IS 
excellent in Infinite ways, and the world in which the Body has 1ts 
abode 1s also embellished in manners Infinite varying. As the Body 1s 
manifested everywhere, 1t has no limitations whatever, 1t can never be 
exhausted, it goes beyond all the condiions of determination. 
According to the needs of all beings It becomes visible and 1s always 
held by them, 1t 1s neither destroyed nor lost sipht of. All such 
characteristics of the Body are the perfuming effect of the Iimmaculate 
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deeds such as the virtues of perfection and also the work of the 
mysterilous perfuming Innate In the Tathagata-garbha. As It 1s thus 
pOssession of immeasurably blissful qualities, 1t 1s called Recompense 
Body. 

Mind of Understanding Ourselves, understanding ourselves means 
understanding things as they really are, that 1s seeing the Impermanent, 
unsatisfactory, and non-substantial or non-self nature of the five 
aggregates of clinging 1n ourselves. It Is not easy to understand 
ourselves because of our wrong concepts, baseless illusions, 
perversions and delusions. It is so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that in order to be able to understand ourselves, we 
must first see and understand the impemanence of the five agsregates. 
He compares material form or body to a lump of foam, feeling to a 
bubble, perception to a mirage, mental formatlons or volitonal 
activiles to water-lily plant which 1s without heartwood, and 
conscIousness to an i1llusion. The Buddha says: “Whatever material 
form there be whether past, future or present, Internal, external, øross 
or subtle, low or lofty, far or near that materlal form 1s empty, 
unsubstantial and without essence. In the same mamner, the remaining 
aggregates: feeling, perception, mental formation, and conscIousness 
are also empty, unsubstantial and without essence. Thus, the Íive 
Aagøregates are Impermanent, whafever Is Impermanent, that 1s 
suffering, unsatisfactory and without self. Whenever you understand 
this, you understand yourselves.” 

According to Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism 
WIisdom, you cannot run away from your mind. By meditation, you can 
train the mind to keep calm and be free from disturbances either from 
withn or outside. Apply concentrated awareness to the Internal 
confusions and mental conflicts, and observe or pay attention to all the 
changing states of your mind. When the mind 1s properly developed, 1t 
brings happiness and bliss. If the mind 1s neglected, 1t runs you I1nto 
endless troubles and difficultes. The disciplined mind 1s strong and 
effective, while the wavering mind 1s weak and ineffective. The wise 
trainn their minds as thoroughly as a horse-trainer train their horses. 
Therefore, you should watch you mind. When you sit alone, you should 
observe the changing conditions of the mind. The task 1s only a matter 
of observing the changing states, not fipghting with the mind, or avold 1t, 
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or try to confrol it. When the mind 1s in a state of lust, be aware that we 
are having a mind of Iust. When the mind 1s In a state of hatred or when 
1t 1s free from hatred, be aware that we are having a mind of hatred or 
Íree from hatred. When you have the concentrated mind or the 
scattered mind, you should be aware that we are having a concentrated 
or a scatfered mind. You should always remember that your Job 1s to 
observe all these changing conditions without identifying yourself with 
them. Your Job 1s to turn your attention away from the outside world 
and focus In yourself. This 1s very difficult, but 1t can be done. In all 
activitles of your dally life, you should always watch your mind and to 
observe your mind In all kinds of situations. To observe the working of 
your mind without identifying with or finding Justification for your 
thoughts without erecting the screen of prejudice; without expecting 
reward or satisfaction. To observe the senses of desire, hatred, Jealousy 
and other unwholesome states that arise and upset the balance of the 
mind. Continue medifation practices to check and eliminate these 
harmful elements. Practitioners should always remember that the mind 
1s climbing and Jjumping like a monkey. Someone asks a Zen master on 
how to look Into one”s self-nature. The Zen master replies: “How can? 
For If there 1s a cage with six windows, in which there 1s a monkey. 
Someone calls at one window, “O, monkey,` and he replies. Someone 
else calls at another wIindow, and again he replies. And so on. Human”s 
mind 1s no different from that monkey.” 

According to the Buddhist point of view, the mind or conscIousness 
1s the core of our existence. All our psychological experiences, such as 
pann and pleasure, sorrow and happiness, good and evIl, life and death, 
are not attributed to any external agency. They are only the result of 
our own thoughts and their resultant actions. Mind actually influences 
the body In every minute of life. If we allow 1t to function with the 
viclous and unwholesome thoughts, mind can cause disaster; 1t can 
even Kill another being. However, when the mind 1s concentrated on 
right thoughts with right effort and understanding, it can produce an 
excellent effect. Thus, the Buddha taght: “No enemy can harm one so 
much as one”s own thoughts of craving, thoughts of hate, thoughts of 
Jealousy, and so on.” A mind with pure and wholesome thoughts really 
lead to a peaceful and relaxed life. 
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Mind 1s not separate from the world of thoughts and feelings, how 
can It leave and retire Into 1tself? When we look at the tree In front of 
us, our mind does not øo outside of us Into the foresf, nor does It open a 
đoor to let the trees in. Our mind fixes on the trees, but they are not a 
distinct obJect. Qur mind and the trees are one. The trees are only one 
of the miraculous manifestations of the mind. According to the Sutra In 
Forty-Iwo Sections, Chapter 31, the Buddha said: “I[here was once 
someone who, plagued by ceaseless sexual desire, wished to castrate 
himself. To cut off your sexual organs would not be as øgood as fo cut 
off your mind. You mind 1s like a supervisor; 1ƒ the supervIsor stops, hIs 
employees will also quit. If the deviant mind 1s not stopped, what good 
does It do to cut off the organs?” The Kasyapa Buddha taupht: “Desire 
1s born from your wIlÏl; your wIll 1s born from thought. When both 
aspects of the mind are still, there 1s neither form nor actIVIty.” 

The Mind is always functioning without limitatlons or obstacles. 
When we speak of mind, we usually thínk of psychological 
phenomena, such as feelings, thoughts, or perceptions. When we speak 
of obJects of mind, we think of physical phenomena, such as mountains, 
trees, or animals. Speaking this way, we see the phenomenal aspects of 
mind and 1s obJects, but we don”t see their nature. We have observed 
that these two kinds of phenomena, mind and obJects of mind, rely on 
one another for their existence and are therefore interdependent. But 
we do not see that they themselves have the same nature. This nature 
Is sometimes called “mind” and sometimes called “suchness.” 
Whatever we call It, we cannot measure this nature using concepts. Ít 1s 
boundless and all inclusive, without limitations or obstacles. From the 
poInt of view of unity, 1t 1s called Dharmakaya. From the poInt of view 
of duality, it 1s called “mind without obstacle” encountering “world 
without obsfacle.” The Avatamsaka Sutra calls it unobstructed mind 
and unobstructed obJect. The mind and the world contain each other so 
completely and perfectly that we call this “perfect unity of mind and 
obJect.” 

John Blofeld wrote in Zen Teaching of Instantaneous Awakening: 
The Ch'ian masters say In effect: ”Let us... focus our minds on what 1S 
real." So long as our minds are out of focus, the obJects of the senses, 
the sensatlons to which they give rise, and the stored results of those 
sensations, will Iimpinge upon them, setting up endless chains of actlons 
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and reaction. The process of correcting this wrong focus, or false 
vision, can be counted gradual only In the sense that most people 
require long and careful preparation, but true perception, when we 
have learnt how to be ready for It, it wIll burst upon us in a flash... 
When true focus 1s attained, reality will flash upon us, the whole 
universe of phenomena will be seen as 1t really 1s; 1fs power to hamper 
and afflict us wIll be Instantaneously destroyed, our remaining stores Of 
karma wIll be burnt up mm that flash, and nothing wIll remain for us 
except the duty of pointing the way so that others in their turn may 
achieve the ultimate vision Just as we have done. When that final 
intuitlon bursts upon us like a blinding light, we shall discover that 
nothing exIsts or ever has existed except in our minds; that, indeed, our 
mind are not our minds but mind 1(self; that this Mind 1s perfectly 
quiescent, a pure void 1n that 1t 1s utterly without form, characterIsfIcs, 
opposites, plurality, subject, obJect, or anything at all on which to lay 
hold; and yet that If 1s certainly not void In that 1t 1s the beginningless 
and endless end of all the phenomena which from moment to moment 
contribute to the unceasing flux of what we call 'exIstence. ” 
Seed-Nanmre: Secd-Circumstances-Condiions are three most 
Important elements 1n Buddhist theorles. According to Buddhist 
theories, without a seed nothing would happen. However, even though 
there 1s a seed, 1ƒ it Is lacking of surrounding circumstances and 
conditions, there will not be any effect on that seed. According to the 
Kosa School In the Abhidharma, there are four sub-causes 1n the theory 
of Causal Relation: First, hetu-pratyaya or the cause sub-cause which 
acts as chief cause (hetu-pratyaya), there being no distinction between 
the chief cause and the secondary cause, 1.e., the water and the wind 
cause a wave. Second, samananfra-pratyaya or the Immediate sub- 
Cause, occuring In order, one after another, consequences coming 
Immediately and equally after antecedents, as waves following one 
after another. Third, alambana-pratyaya or the obJective sub-cause, 
which has an obJect or environment as a concurring cause, as Waves 
are conditioned by a basin, a pond, a river, the sea, or a boat. Fourth, 
adhipati-pratyaya or the upheaving sub-cause which 1s the most 
powerful one fo bring all the abiding causes to a culmination, as the last 
wave that upsets a boat in a storm. Among these four causes, the cause 
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sub-cause and the upheaving cause are the most important ones. The 
active cause 1s Itself the upheaving sub-cause. 

Five Untiversally Interacfive Mental Sfates (sarvatraga): According 
to Buddhism, universally Interactive mental states work almost the 
same ¡In all human beings. They are exactly the six consciousnesses 
(For more Information, please see part V In the same chapter). 

Fe ParHicular Stafe (vimpydíf): Buddhist practiioners should 
always remember that when particular mental states exist, we will 
have mindfulness. In other words, at that time, we will be able to see 
the real faces of all things (For more Information, please see part V In 
the same chapter). 


XIILWho Causes the Nuer doƒ Minds & Consciousnesses 

Polluted?: 

A Closely Reladonship Between Mind & Consciousnes and 
Phenomena: As mentioned 1n previous chapters, outside the mind, 
there are no other dharmas; the word 'dharma' 1s used here 1n the sense 
of phenomenon. As a matter of fact, Qutside the mind, there 1s no other 
thing. Mind, Buddha, and all the living, these three are not different 
(the Mind, the Buddha and sentient beings are not three different 
things). Buddhist practitioners should always remember that nothing 
©exIsts outside the mind (consciousness), since all phenomena are 
proJections of consciousness. Mind 1s another name for Alaya-vijnana, 
as they both store and give rise to all seeds of phenomena and 
knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are considered as 
1dentical in the Abhidharma-Kosa, but different in Mahayana. Buddhist 
practitioners should always remember that the illuminated mind 1s truly 
the original nature of man. This body 1s not ME (self) or MINE (self- 
belonging), but 1s only a temperary collaboration of the four great 
elements (land, water, fire, and wind). The discriminating mind 1s the 
same way; 1t is the result from the combination of the six elements of 
form, sound, odor, flavor, touch and dharma. Therefore, 1( 1s also not 
ME or SELF-BELONGING etther. If cultivators are able to penetrate 
and comprehend In this way, they will be able to eliminate sufferings 
and afflicions 1n liíe. Zen Master Hakuun-Yasutam (1885-1973) 
taught: "Your mind can be compared to a mirror, which reflects 
everything that appears before 1t. From the time you begin to think, to 
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feel, and to exert your wIll, shadows are cast upon your mind which 
distort 1ts reflections. This condition we call delusion, which 1s the 
fundamenral sickness of human beings. The most serious effect of this 
sickness 1s that If creates a sense of duality, in consequence of which 
you postulate 'T' and 'not-[.' The truth 1s that everything 1s One, and this 
Of course 1s not a numerical one. Falsely seeing oneself confronted by 
a world of separate exIstence, this 1s what creates antagonism, greed, 
and, inevitably, suffering. The purpose of zazen 1s fo wIpe away from 
the mind these shadows or defilements so that we can Iintimately 
experience our solidarity with all le. Love and compassion then 
naturally and spontaneously flow forth.” (according to "The Three Pilars 
of Zen). According to Buddhism emphasizes on the selflessness of 
phenomena. According to Zen Master YandqI in Zen Essence, mind 1s 
the faculty, phenomena are the data; both are like scratches In a mITTOT. 
When there are no scratches or dust, the clarity of the mirror shows. 
When mind and phenomena are both forgotten, then your nature 1s 
real. According to Nagarjuna in the Madhyamaka philosophy, 
phenomena are characterized as samvrti because they cover the real 
nature of all things, or they throw a vell over Reality. At the same time 
they serve as a pointer to Reality as their ground. The true state or 
noumenon can be realized only through phenomena. In the second 
chapter of the Lotus Sutra, 1t 1s said: "What the Buddha has 
accomplished 1s the dharma foremost, rare and Iinconceivable. Only the 
Buddhas can realize the true state of all dharmas; that 1s to say, all 
dharmas are thus formed, thus-natured, thus-substantiated, thus-caused, 
thus-forced, thus-activated, thus-circumstanced, thus-effected, thus- 
remunerated and thus-beginning-ending-completing.” Through these 
manifesfations of Thusness or phenomena we can see the true sfate. 
Nay, these manifestations are the true state. There Is no noumenon 
besides phenomenon; phenomenon 1(self 1s noumenon. According to 
Zen Master Seung Sahn Sunin In "Dropping Ashes on the Buddha,”" 
deep In the mountains, the great temple bell is struck. The real Zen 
mind of Practitioners 1s that when you hear the bell reverberating In the 
morning arr, and all thoughts disappear from your mind. There 1s only 
the sound of the bell, filling the whole universe. Springftime comes. 
You see the flowers blossoming, the butterflies flitting about; you hear 
the birds singing, you breathe In the warm weather. And your mind 1s 
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only springtime. It is nothing at all. You visit Nlagara and take a boat to 
the bottom of the Falls. The downpouring of the water 1s 1n front of you 
and around you and ¡nside you, and suddenly you are shouting: 
YAAAAAAT In all these experiences, outside and inside have become 
one. This 1s Zen mind. Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind 
wander away, do not follow 1t, whereupon your wandering mind will 
stop wandering of Its own accord. Should your mind desire to linger 
somewhere, do not follow 1t and do not dwell there, whereupon your 
minds questing for a dwelling place will cease of is own accord. 
Thereby, you wIll come to possess a nondwelling mind, a mìnd which 
remains in the state of nondwelling. If you are fully aware 1n yourself 
of a nondwelling mind, you wIll điscover that there 1s Just the fact of 
dwelling, with nothing to dwell upon or not to dwell upon. This full 
awareness In yourself of a mind dwelling upon nothing 1s known as 
having a clear perception of your own mind, or, in other words, as 
having a clear perception of your own nature." 

The Combination oƒ Fundamental Consciousnesses and Menfal 
Dharmas ín Daidy Acfivties: It should be mentoned again that 
Fundamental Consclousness (the mind, the will, the directive or 
controlling mind) means the functioning mind as a whole In dally Life. 
Meanwhile, mental dharma 1s devoid of substance or resistance, or the 
root of all phenomena. According to Buddhist teachings, all things are 
mat(er because mind and matter are Identical, for matter is mind. 
Pundamental Consciousnesses: As mentioned 1n previous chapters, the 
fundamental consciousness 1s the functioning mind as a whole In dally 
le. All of us have the so-called "Fundamental Consciousness”. This 
Eighth Consclousness, which 1s comparable to the king of all 
consciousnesses. This king of all consclousnesses surrounded by the 
Seventh, the Sixth, and all the other Five consciousnesses of seeIng, 
hearing, smelling, tasting and touching. These are the five outer 
thieves. The Sixth Consclousness Is the mind, the Iinner thief. The 
Seventh clings to the cognizant faculty of the Chief, of Eiphth 
Consciousness as Ifs own great ego. Under Its leadership the Sixth and 
other five conscIousnesses attach themselves to colors, sounds, smells, 
tastes, and touches, etc.; and thus the Chief ConscIousness 1s entwined 
tighdly by them and has no chance to turn 1s head around. The "head 
phrase” that Zen practitioners are working on right now 1s like a sharp 
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sword with which we may slaughter all these harassing thieves and thus 
transform the Eighth Consclousness Into the Wisdom of the Great 
Mirror, the Seventh Consciousness Into the Wisdom of Equality, the 
SIixth into the Wisdom of Observation, and the five senses into the 
WIisdom of Performance. But the most important thing 1s to transform 
the Sixth and the Seventh Consciousnesses first, because 1t 1s these two 
faculties that take the lead and impose therr influence on the rest. TheIr 
function 1s to distinguish, to differentiate, to conceptualize, and to 
fabricate. According to Zen Master Hsu-Yun In Hsu-Yuns Records of 
Teachings, now the poems and stanzas that you have composed, and 
the lipht and the Void, etc., that you have perceived, were all the 
fabrication of these two consciousnesses. Zen practiioners should 
forget all these things and stick to your "head phrase”. Also you should 
know that there 1s another piffall into which a Zen pratitiloner may 
easily fall, that 1s to meditate Idly and make his mind deadly dull in 
utter forpidlty. This 1s the worst error of all... According to The 
Mahayana Awakening 0ƒ Faith, there are eight percepfions or eigh( 
undamemtÌl comnsciousnesses or the ƒuncHonimg mãinds @& 
consciousnesses as a whole in datly He: seeing (caksur-vijnana) or 
sipht consciouness, hearing (srotra-vijnana) or hearing consciousness, 
smelling (ghrana-vijnana) or scent consciousness, tasting (JIhva- 
vijnana) or taste consciousness, touching (kaya-vijnana) or touch 
conscIousness, thinking consclousness (mano-vijnana), and the 
discriminating and constructive sense (klista-mano-vijnana). Among 
them, mind or mano consciousness (the mental sense or Intellect, 
mentality, or apprehension) or the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs. The discriminating and 
COnsfrucfive sense. lt 1s more than the intellectually perceptive. Ït 1s the 
cause of all egoism (it creates the 1llusion of a subJect “[” standing 
apart from the obJect world) and Individualizing of men and things (all 
1llusion arising from assuming the seeming as the real). The self- 
conscIous defiled mind, which thinks, wills, and 1s the principal factor 
1n the generation of subJectivIty. Ít 1s a conveyor of the seed-essence of 
sensory experiences to the eiphth level of subconsclousness. The 
storehouse consciousness or basis from which come all seeds of 
conscIousness or from which it responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpifating 
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new actlons, which 1n turn produce other seeds. This process 1S 
simultaneous and endless. According to The Lankavatara Sutra, this 
system of the five sense-viJnanas 1s In union with Manovijnana and this 
muatuality makes the system distinguish between what 1s good and 
what 1s not good. Manovijnana In union with the five sense-viJnanas 
grasps forms and appearances In their multitudinous apsect; and there 
1S not a momenf's cessation of activity. This 1s called the momenftary 
character of the Vijnanas. This system of vijnanas 1s stirred 
uninterruptedly and all the time like the waves of the great ocean. Also 
known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamatil The Tathagata-garbha contains In Itself 
causes alike good and not-good, and from which are generated all 
paths of existence. It Is like an actor playing different characters 
Alaya means all- 
conserving. Ít 1s in company with the seven Vijnanas which are 
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without harboring any thought of “me and mine. 


generated in the dwelling-house of Ignorance. The function of 
Alayavijnana 1s to look Into 1tself where all the memory (vasana) og 
the beginningless past Is preserved In a way beyond conscIlousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
active energy In Itself; it never actfs, It simply perceIves, 1t 1s 1n this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1fs tranquillity; and 1t is pure and undefiled, which 
means that It 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. Mana 1s the waves that are seen ruffling the surface of 
the ocean of Alayavijnana when the principle of individuation known 
as Vishaya blows over It like the wind. The waves thus started are this 
world of particulars where the Intellect discriminates, the affection 
clings, and passions and desires struggle for existence and supremacy. 
Thịs particularizing agency sits within the system of Vijnanas and 1s 
known as Manas; In fact 1t is when Manas begins to operate that a 
system of the ViJnanas manifests Itself. They are thus called “obJect- 
discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa-vijnana). The functlon of 
Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya and to creat and to 
discriminate subJect and obJect from the pure oceans of the Alaya. The 
memory accumulated (ciyate) in the latter is now divided Into dualities 
of all forms and all kinds. This 1s compared to the manifoldness of 
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waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s an evil spirIt In one 
sense and a good one In another, for discrimination in 1tself 1s not evIl, 
1S not necessarily always false Judgment (abhuta-parikalpa) or wrong 
reasoning (prapanca-daushthulya). But 1t grows to be the source of 
great calamity when 1t creates desires based upon 1ts wrong Judgmehnis, 
such as when 1t believes In the realiy of an ego-substance and 
becomes attached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s not only a 
discriminating intelligence, but a willing agency, and consequently an 
actor. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
in turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set In motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessaton of Manovijinana.” Menfal Dharmas: All thìngs are 
divided Into two classes: physical dharma and mental dharma. Physical 
dharma which has substance and resistance. This 1s also one of three 
kinds of existence. Also one of the three affluences that feed the 
stream of mortality or transmigration. According to Buddhist teachings, 
all things are matter because mind and matter are identical, for matfer 
1s mind. There are eIght conscIousnesses (mind) are all separate. The 
first five constifute sense-consclousness (Vijnana), the sixth 1s the 
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sense-center (mano-vijJnana), the seventh 1s the thoughf-center of self- 
consciousness (citfa). By nature all of these consclousnesses are 
dependent on something else, 1.e., cause (paratantra-laksana), but they 
are not mere Iimagination (parikalpita-laksana). The assumption of the 
separate reality of the eight consciousnesses 1s Dharmapala”s special 
tenet and nowhere else in Buddhism can it be seen, not even In 
Hinayana. Mental dharma which 1s devoid of substance or resistance, 
or the root of all phenomena. According to The Mahayana Awakening 
of Faith, the fÍirst six-sense consclousnesses: seeing or sipht 
consciouness, hearing or hearing consciousness, smelling or scent 
COnSCIOUsness, tasting o(t faste consclousness, touch or touch 
conscIousness, and mind or mano conscIousness (the mental sense or 
Iintellect, mentality, apprehension, the thinking consciousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs). The last two-sense 
conscIlousnesses: Seventh, Klista-mano-vijnana or Klistamanas 
conscIousness. The discriminating and constructive sense. Ït 1s more 
than the intellectually perceptive. It 1s the cause of all egoism (ít 
creates the illusion of a subJect “I” standing apart from the obJect 
world) and Individualizing of men and things (all illusion arising from 
assuming the seeming as the real). The self-consclous defiled mind, 
which thinks, wills, and 1s the principal factor In the generation of 
subJectiVity. It 1s a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences fto the eiphth level of subconscIlousness. Eighth, Alaya- 
vijnana or Alaya conscIousness. The storehouse consciousness or basIs 
from which come all seeds of consciousness or from which 1t responds 
fo causes and conditions, specIfic seeds are reconveyed by Manas to 
the six senses, precipiftating new actions, which In turn produce other 
seeds. This process 1s simultaneous and endless. According to Lin-chi's 
Sayings, one day, Zen master Lin-chi entered the hall and addressed 
the monks, saying, "Eriends, Mental Dharma or Mind has no form, but 
1t penetrates every corner of the universe. In the eye If sees, In the ear 
1t hears, 1n the nose 1t smells, in the mouth it talks, In the hand 1t se1zes, 
1n the leg 1t runs. The source 1s Just one illuminating essence, which 
divides Ifself into six functioning units. Let all interfering thoughts 
depart from Mind, and you experIlence emancipation wherever you øo. 
What do you think 1s my Idea oŸ talking to you like this? I simple wish 
fo see you stop wandering after external obJects, for 1t 1s because of 
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this hankering that the old masters play tricks on you. Friends, when 
you come to view things as [ do, you are able to sit over the heads of 
the EnJoyment-and Transformation-Buddhas; the Bodhisattvas who 
have successfully mounted the scale of ten stages look like hirelings; 
those who have attained the stage of full enlightenment resemble 
prIsoners In chains; the Arhats and Pratyeka-buddhas are cesspools; 
Bodhi and Nirvana are a stake to which donkeys are fastened. Why so? 
Because, O friends, you have not yet attained the view whereby all 
kalpas are reduced to Emptiness. When this 1s not realized, there are 
all such hindrances. It 1s not so with the true man who has an insight 
into Reality. he gives himself up to all manner oŸ situations in which he 
finds himself in obedience to his past karma. He appears in whatever 
garmenfs are ready for him to put on. As 1t 1s desired of him either to 
move or fO sit quietly, he moves or sifs. He has not a thought of running 
after Buddhahood. He 1s free from such pinings. Why 1s 1t so with him? 
Says an ancIent sage, When the Buddha 1s soupht after, he 1s the great 
cause Of transmigration."” 

Things That Cause the Rier oƒ Mimds & Consciousnesses 
Pollufed: In Buddhism, though mind-essence 1s by nature pure and 
without stain, the condifion of Ignorance or Innocence permits of taint 
or defillement corresponding to the defiled minds. Minds and 
Consciousnesses are usually contaminated with greed, anger, 
arrogance, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, 1llusive 
(erroneous) thougphts. Worfy-Six Things Thai Poled the River gƑ 
Minds & Consciousnesses Pollufed: In Buddhism, these are also called 
forty-six concomitant mental functions. According to The Essentials of 
Buddhist Philosophy composed by Prof. Junjiro Takakusu, there are 46 
different kinds of concomitant menfal functions in Psychological School 
of Buddhism: rơm the first to the tenth are ten general ƒfunctions: 
General functions or universals or Mahabhumika which means of the 
universal ground, the ground means the mind. Whenever the mind 
functions the universals such as Idea, wIll, ect., always appear 
concomitantly. Frơm the ecleventh to the twenHieth are ten general 
unctions öoƒ good: Genral functions of moral universal; they accompany 
all good mental functions. The ten mental conditions for cultivation of 
øoodness 1n the Kosa Sastra: faith, zeal, renunciation, shame for one”s 
own sins, shame for anotherˆs sins, no desire, no dislike, no harm, 
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calmness, and self-control. There are also ten other mental conditIions 
for cultivation of goodness; feeling, perception, contemplation, touch, 
desire, wisdom (insight), mindfulness, to have the thought arise, 
supreme liberation, and samadhI. rơm the twenfy-first to the fwenfy- 
Sixth are six greaf qƒfflictions: The six great klesa; they are concomitant 
with all evil thoughts. These six passion or distressers (six general 
functions of evil) comprise of: First, afflictions caused by desire or 
desire to have. Second, afflictions caused by resentment or anger. 
Third, afflictions caused by stupidity or 1gnorance. Fourth, afflictions 
caused by pride or self-conceit. Fifth, afflictions caused by doubt. Sixth, 
afflicions caused by False views. Frơm the twenfy-seventh to the 
twenty-eighth are two general ƒfuncHons öoƒ evil: They are concomitant 
with all evil thoughts. Frơm the twenty-ninth to the thirty-eighth are ten 
ƒunctions oƒ ordinary character (ten lesser ilÏlusions): According to the 
Kosa Sastra, there are ten lesser evils or 1llusions or temptations. Minor 
moral defects arising from unenliphtenment: anger, hidden sin, 
stinginess, envy, vexation, 1ÏI-will, hate, adultation, decett, and pride. 
They are those of ordinary compassionate character. They always 
accompany evil mind and also the mental mind which hinders the 
Noble Path, and they are to be eliminated gradually by the way of self- 
culture, not abruptly by the way of Insight. From the the thirty-ninth to 
the ƒorty-sixth are eight Indeterminate Functions: They are those which 
cannot be classified as belonging to any of the five above mentioned 
functions. According to the Fa-Hsiang School, an element does not 
have a good or evil nature. Fjfy-One Things Thai Poluted the River 0gƑ 
Mimds & Consciowusnesses Pollufed: In Buddhism, these are also called 
fifty-one mental factors (states). According to the Kosa Sastra, there 
are one hundred divisions of all mental qualities and their agenfs of the 
Consciousness-Only School, or five groups of one hundred modes or 
things. Mental factors are also called psychic factors Including mental 
conditions or emotions; the attributes of the mind, especially the moral 
qualities, emotions, love, hate, etc. Flfty-one menfal states (that are 
Interactive with the mind) are divided Into six parts. Par£ One is the five 
universally interactive mental states (sarvatraga): The ƒirst mental stafe 
1s the atfention (manaskara) or payIng attention on something. The 
Second menfal síafe 1s the contact (sparsha), which means after payIng 
aftention on something, one has a tendency to want to come 1n confact 
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with 1t. The third menfal sfafe 1s the feeling (vedana), which means 
once contact 1s established, feeling arlses. The ƒourth menfal sfafe 1s the 
conceptualizaton (samjna) whích means once feeling arIses, 
conceptualizaton occurs. The fiƒh memfal sfafe 1s the deliberation 
(cetana), which means once there 1s “conceptualization,” then 
“deliberation” sets in. Parf Two ¡is the five particular stafes (vimiyafa): 
The sixth menfal síafe 1s the desire (chanda). Desire means to want for 
something. The seventh memfal sfafe 1s the resolution (adhimoksha). 
Resolution means supreme understanding without any doubt at all. The 
eighth mental sfafe 1s the recollecton (smritil). Recollection means 
remembering clearly. The nmimth menfal síaf£ 1S the concentratlon 
(samadhi). (Concentraion means exclusively pay attention to 
something. The fenth menfal síafe 1s the Judgment (prajJna). J]udsment 
means ability to judge which average person possesses. P4rf Three is 
the eleven wholesome states (kushala): The eleventh memtal stfafe 1s the 
faith (shraddha). Faith means to have a sense of belief or an atfitude of 
faith. The welfth menfal sfafe 1s the vigor (virya). Once one has faith, 
one should put 1t into action with vigor. The thirteenth mental sfafe 1S 
the shame (hri). Shame also means “Repentance.” The ƒourteenth 
memtal stfafe 1s the remorse or embarrassment (apatraya). The fifteenth 
menfal stafe 1s the sbsence of greed (alobha). The sixteenth mental state 
1s the absence of anger (advesha). The seventeenth mental sfafe 1s the 
absence of Ignorance (amoha). The eighteenth menfal sfafte 1s the light 
ease (prashraddhi). Light ease, an Initial expedient in the cultivation of 
Zen. Before samadhi is actually achieved, one experlences “lipht- 
ease.” The nineteenth menfal sfafe 1s the non-laxness (apramada) or to 
follow the rules. The fwemtieth memtal stafe 1S the renunciation 
(upeksha). Renunciaton means not to grasp on the past, but to 
renounce everything within the activity skhandha which 1s not in accord 
with the rules. The fwemfy-firsf menfal síafe 1s the non-harming 
(ahimsa), which means not harming any living beiIngs. Parf Four ¡is the 
Six ƒfundamemtal qfflictions (klesha): The twenty-second mental sfafe 1S 
the greed (raga). Greed for wealth, sex, fame, food, sleep or greed for 
forms, sounds, smells, tastes, and obJects of touch. The fwenfy-third 
memfal sfafe 1s the anger (pratigha). Not obtaining what one 1s greedy 
for leads to anger. The fwenfy-ƒfourth memfal sfafe 1s the 1gnorance 
(moha). Once anger arises, one has nothing but “tignorance.” The 
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twenfy-fifth mental sfafe 1s the arrogance (mana). Arrogance means 
pnde and conceit which causes one to look down on others. 7h fwenfy- 
sixth menfal stafe 1s the doubt (vicikitsa). Cannot belleve or make up 
one's mind on something. 7T he ?wenfy-seventh memntal sfafe 1s the 
1mproper views (drishtl). Part Five ¡is the twenfy Derivative AfflicHions 
(upaklesha): Derivative Afflictions Include ten minor grade afflictions, 
two Intermediate grade afflictions, and eight maJor grade afflictions. 
Ten minor grade qflictions include wrath, haflred, coVering, rage, 
deceit, conceit, harming, ƒÏattery, jealousy, and stinginess: The fwenfy- 
eighth menfal sfafe 1s the wrath (krodha). Wrath which comes sudenly 
and 1s a combination of anger and hatred. The fwenty-ninth menfal state 
I1s the hatred (upanaha). Hatred happens when one represses the 
emotional feelings deep Inside. 7£ fhirHeth memfal sfafe 1s the rage 
(pradasa). Rage, of which the emotional reacfion 1s mụch more severe 
than hatred. The thirty-first menfal sfafe 1s the hiding (mraksha). Hiding 
means covering or concealing something Inside. The thirfy-second 
memfal stafe 1s the decett (maya). Deceit means false kindness or phone 
intention. The fhirfy-third memfal stafe 1S the flattery (shathya). The 
thirty-ƒfourth mentfal stafe 1s the conceit (mada). Conce1t means to think 
hiph of self and low of others. The fhirfy-H“h menfal sfafe 1S the 
harming (vihimsa). Harming means to want to harm other people. 7h 
thirty-sixth menfal stfafe 1s the Jealousy (irshya). Jealousy means to 
become envious of the who surpass us in one way or other. The fhirfy- 
seventh menfal sfafe 1s the stinginess (matsarya). One 1s tipght about 
one”s wealth, not wishing to share It with others. 7Two ¡ntermediate 
grade dfllicHions include lack oƒ shame and lack oƒ remorse: The thirfy- 
eighth menfal sfafe 1s the lack of shame (ahrikya). Lack of shame 
means to do wrong, but always feel self-righteous. The thirfy-ninth 
memtal sfafe 1s the lack of remorse (anapatrapya). Lack of remorse 
means never examine fo see If one 1s up to the standards of others. 
kbight major grade qfflictions include lack oƒ ƒaith, laziness, laxiness, 
torpor, restlessness dđdistraction, ñmproper knowledge and 
$cafteredness: The ƒorHeth memtal stae 1s the lack of faith 
(ashraddhya). Lack of faith means not trust or believe In anyone, not to 
believe In the truth. The ƒorty-first memtal sfafe 1s the laziness 
(Kausidya). LazIness means not to try to eliminate unwholesome deeds 
and to perform good deeds. 7h ƒforfy-second memtal sfafe 1S the 


930 


laxiness (pramada). Laxiness means not to let the body and mind to 
follow the rules but does whatever one pleases. 7he ƒorty-third mental 
#fafe 1s the torpor (styana). Torpor means to feel obscure in mind or to 
fall asleep In the process. The ƒorfy-ƒourth menfal sfafe 1S the 
restlessness (auddhatya). One 1s agitated and cannot keep still. The 
ƒorty-fith memtal sfafe 1s the distraction (mushitasmriti). Distraction 
means to lose proper mindfulness. 7£ ƒforfy-sixth memfal sfafe 1s the 
Improper knowledge (asamprajJanya). One become obssesses with 
defillement. The ƒorfy-seventhh memtal síaf 1S the  scatteredness 
(wikshepa). Part Six ¡is the ƒour unƒfixed mental states (aniyata): The 
Jorty-eighth mental sfafe 1s the falling asleep to obscure the mind 
(middha). The ƒorfy-ninth memfal stafe 1s the regret (Kaudritya) or repent 
for wrong doings 1n the past. The ftieth mental sfafe 1S the 
InvesfIgation (vitarka means to cause the mind unstable). 7e ƒfiffy-firsf 
memtal sfafe 1s the correct Examination (vicara means to pacIfy the 
mind). 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Chúng Sanh Con Người 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Chúng Sanh Con Người Theo Quan Điểm 

Phật Giáo: 

Theo Phật giáo, nhân chúng hay cảnh giới của con người, hay thế 
giới của chúng ta, nơi mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ 
được tái sanh vào (cõi nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy nhiên, 
thường bị cảnh khổ sở thiếu thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. 
Bên cạnh đó lại phải bị những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia 
ly, thương ghét. Khổ thì có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; 
hoặc ngũ khổ như sanh khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm 
các tội mà bị trói buộc; hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt 
ly, oán tắng hội, cầu bất đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng có những 
niềm vui, nhưng đây chỉ là niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn chờ khổ. 
Chúng sanh sanh vào cõi người, mà lại gặp được Phật pháp thì theo lời 
Phật dạy là một đại hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một thuở cho 
cuộc tu giải thoát). Theo quan điểm Phật giáo, về mặt vật thể thì 
nguồn gốc của vũ trụ chính là năng lượng, còn xét về các sinh vật sống 
trong đó thì nguồn gốc tạo ra đời sống của mỗi chúng sanh chính là 
nghiệp lực của những hành vi mà chúng sanh ấy đã tạo ra. Nghiệp lực 
là nguyên nhân khiến chúng sanh phải tái sanh theo một hình thức nào 
đó. Nếu một chúng sanh con người giữ tròn năm giới thì chúng sanh ấy 
sẽ được tiếp tục tái sanh làm con người. Dù con người không toàn thiện 
hay toàn ác, nhưng bản tánh con người vốn ôn hòa, có thể hòa hợp 
được với người khác. Nếu hoàn toàn tốt thì chúng sanh ấy đã sanh lên 
cõi trời, ngược lại nếu hoàn toàn ác thì người ấy đã sanh làm súc sanh, 
ngạ quỷ hay địa ngục rồi. Thường thì chúng sanh con người có phước 
báu mà cũng có tội lỗi. Có khi thì công nhiều, tội ít; có khi thì tội nhiều 
công ít. Khi có công nhiều tội ít thì chúng sanh con người được sanh 
vào gia đình giàu sang phú quý. Nếu công ít tội nhiều thì sanh vào gia 
đình khốn khổ bần cùng. Nói chung, Phật giáo cho rằng việc sanh ra 
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trong cõi người là một trong những hình thức đời sống lý tưởng nhất vì 
rất thuận lợi cho việc tu tập. So với con người thì thần linh phải được 
xem là ở hình thức thấp hơn, tuy thần linh có thể có những khả năng 
mà con người không có, như một số năng lực siêu nhiên. Thật ra, thân 
linh cũng chỉ là một phần của thế giới mà loài người đang sống và hình 
thức đời sống của họ kém hiệu quả hơn con người trong việc tu tập. 
Con người là những chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát triển, 
biết phân biệt đâu là hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn những 
chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn lộn. 
Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có nhiều 
hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành tựu quả 
vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh người. 
Nhân đạo là một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó chúng 
sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng trong 
dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện 
tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của Phật 
giáo, vì con người có quyển năng quyết định cho chính họ. Đời sống 
con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Chúng sanh con 
người có suy tưởng trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh 
hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan 
trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết 
định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và 
đắng cay. Theo Đức Phật, con người có thể quyết định dành cuộc đời 
cho những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một hiện hữu suông rỗng, hay 
quyết định dành đời mình cho việc thực hiện các việc thiện làm cho 
người khác được hạnh phúc. Trong nhiều trường hợp, con người cũng 
có thể có những quyết định sinh động để uốn nắn đời mình theo cách 
nầy hay cách khác; con người có cơ hội nghĩ đến đạo và giáo lý của 
Ngài hầu hết là nhằm cho con người, vì con người có khả năng hiểu 
biết, thực hành và đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính con người, nếu 
muốn, họ có thể chứng nghiệm giác ngộ tối thượng và trở thành Phật, 
đâ y là hạnh phúc lớn không phải chỉ chứng đắc sự an tịnh và giải thoát 
cho mình, mà còn khai thị đạo cho nhiều người khác do lòng từ bi. Cơ 
hội được tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế mà Đức 
Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, một cơ hội 
lớn lao không nên để uổng phí. Giả tỷ có một người ném vào đại 
dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh ván trôi 
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dạt do nhiều luông gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại dương. 
Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm năm mới ngoi lên 
mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa cũng 
khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. Cũng 
thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy thống khổ 
hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người cũng thật là hiếm hoi.” 
Theo Phật giáo Đại Thừa Tây Tạng, có bốn trạng thái trải qua trong 
một đời người: trạng thái được sanh ra, là một trạng thái rất ngắn ngủi, 
chỉ ngay trong khoảnh khắc của sự thụ thai; khoảnh khắc kế tiếp mới 
là sự khởi đầu của trạng thái có thời gian đầu tiên, kéo đài cho đến khi 
thân thô thiển bắt đầu hình thành cho đến khi chết; rồi trong suốt trạng 
thái chết, ngay cả khi diễn ra trong thân xác già nua, mối quan hệ của 
lực nâng đỡ cho thức và cái mà thức nâng đỡ ở trong thân rất là dữ đội; 
vào đúng thời điểm chết, mối quan hệ của thức được nâng đỡ bởi nền 
tảng vật chất chỉ còn được diễn ra ở mức độ vi tế nhất. Vào thời điểm 
nầy, tâm thức cá nhân được nối kết với nguồn lực vi tế nhất, hay còn 
gọi là “khí”. Với người sẽ trải qua trạng thái thân trung ấm, ngay khi 
trạng thái chết chấm dứt thì trạng thái thân trung ấm liền bắt đầu. 
Trong trạng thái thân trung ấm, dù chúng sanh không có một thân vật 
lý thô, nhưng họ cũng có một sắc thể do sự tương tác giữa luồng khí 
nội lực và thần thức. Nó thô trọng hơn so với thân vật chất thông 
thường mà chúng ta nhìn thấy. Nó sẽ mang hình dáng của loài chúng 
sanh mà nó sẽ tái sanh. 

Đức hạnh của nhân đạo là không đi ngược lại những gì hợp lý và 
đúng đắn. Bất luận làm việc gì, bạn nên xem xét bổn phận của mình là 
giúp đổ người khác. Về phương diện lợi ích, thời gian, văn hóa hay trí 
huệ, hoặc tất cả mọi sự, nếu mình làm trở ngại người khác, không làm 
lợi ích cho ai cả, tức là mình đã đi ngược lại với đạo đức. Vì thế mà 
nhất cử nhất động, nhất ngôn nhất hạnh mình không nên đi ngược lại 
với đạo đức căn bản. Nếu muốn tu tập Phật đạo, trước tiên nên tu 
dưỡng đạo đức nhân đạo, không có đức hạnh nhân đạo thì không thể tu 
Phật đạo được. Có người muốn tu đạo thì ma chướng tới tìm, bởi vì 
người nầy chẳng có đức hạnh. Vì thế người ta nói “Đạo đức là gốc, 
tiền tài là ngọn.” Đạo đức giống như mặt trời mặt trăng, giống như trời 
và đất, và cũng giống như tánh mạng con người vậy. Không có đạo 
đức thì mình không có tánh mạng, không có mặt trời mặt trăng, và 
cũng chẳng có trời đất. Như vậy, đạo đức nghĩa là gì? Đạo đức là lấy 
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việc làm lợi ích cho người khác làm chủ, không làm chướng ngại người 
khác làm tông chỉ, trong tâm lúc nào cũng đầy đủ Nhân, Nghĩa, LỄ, trí, 
Tín, Liêm, Sỉ, Trung, Hiếu, Để. Theo Khổng giáo, “Nhân” là thương 
người thương vật; nhân là tâm nhân ái không muốn sát sanh hại vật. 
“Nghĩa” là ở phải với mọi người, khi thấy điều gì có nghĩa thì phải 
dũng cảm mà làm. Khi thấy ai gặp nạn tai thì phải tận lực giúp đỡ. Với 
bạn bè mình phải có đạo nghĩa, khi giúp ai không cần có điều kiện gì 
cả, không mang tâm mưu đồ, mong được đền ơn đáp nghĩa. Nghĩa là 
lòng nhận thức biết làm chuyện phải và làm hết sức đúng đắn, đúng 
với trung đạo, không thái quá, cũng không thiếu sót, không nghiêng về 
bên phải cũng không lệch qua bên trái, lúc nào cũng trung đạo. Hiểu 
biết nghĩa lý thì không trộm cắp. Người có lễ nghĩa không bao giờ trộm 
cắp vật gì của ai. “Lễ” tức là lễ phép, biết kẻ lớn người nhỏ. Đối với 
mọi người mình phải lễ phép, phải hết sức khiêm nhường. Nếu không 
có lễ thì mình có khác gì loài súc sanh? Lễ phép tối thiểu của một con 
người là phải biết chào hỏi đối với các bậc trưởng thượng. Nếu mình 
có lễ mạo thì mình sẽ không bao giờ phạm chuyện gian dâm. Ăn cắp 
và tà dâm đều là những thứ không hợp với lễ nghĩa, đi ngược lại với 
luân thường. Đối với người thường thì trí có nghĩa là lương trí. Người 
có trí huệ thì không bao giờ uống rượu, hay xử dụng xì ke ma túy, 
những thứ độc dược. Người ngu sỉ thì mới làm những thứ điên đảo nầy. 
Tín tức là biết giữ sự tin cậy, tín nhiệm. Đối với bạn bè phải có tín 
nhiệm, hứa chuyện gì là phải làm chuyện đó, chứ không thất tín hay 
sai hẹn. Hơn nữa, người có chữ tín không bao giờ nói dối. Liêm tức là 
liêm khiết. Người liêm khiết gặp bất luận hoàn cảnh nào cũng không 
tham cầu, chẳng muốn thọ hưởng tiện nghi. Hơn nữa, người con Phật 
phải biết quên mình mà làm chuyện lợi lạc cho người khác. Sỉ tức là 
biết hổ thẹn. Gặp chuyện gì không hợp với đạo lý, hay đi ngược lại với 
lương tâm của mình, thì tuyệt đối không làm. Trung tức là trung thành. 
Một người công dân tốt phải trung thành với đất nước của mình. Hiếu 
có nghĩa là thảo với các bậc cha mẹ là bổn phận căn bản của con cái. 
Hiếu thảo là báo đáp công ơn dưỡng dục của cha mẹ, và hiếu thảo 
cũng là biết vâng lời dạy bảo của cha mẹ. Để có nghĩa là kính trọng 
người lớn hơn mình. 

Như trên đã nói, theo Phật giáo, con người chỉ là một phối hợp tạm 
thời bởi ngũ uẩn, lục đại (đất, nước, lửa, gió, hư không và tâm thức), 
và 12 nhân duyên, chứ không có thực ngã hay một linh hồn trường tổn. 
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Các thành phần tâm linh của con người rất phức tạp bao gồm tám thức, 
trong đó A Lại Da và Mạt Na thức đóng những vai trò quan trọng. 
Nghiệp là một trong các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc khổ 
vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá khứ và 
hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. 
Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ Phạn là “karma' có nghĩa là hành 
động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân và quả. Luân lý hay 
hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ 'nghiệp' luôn được hiểu theo nghĩa tật 
xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai lầm trong quá khứ) xảy 
ra trong lúc sống, gây nên những quả báo tương ứng trong tương lai. 
Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên bởi hành động và 
tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn cảnh hiện tại 
của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động của chúng ta trong 
quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời nay, sẽ hình thành 
cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Nghiệp có thể được gây 
tạo bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. 

Theo Phật giáo, chu trình cuộc sống bắt đầu từ khi thần thức nhập 
thai, hay lúc bắt đầu cuộc sống của một sinh vật khác. Cổ nhân Đông 
phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy nhiên, đối với Phật giáo, 
bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá trị như nhau. Nghĩa là 
không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. Theo kinh Ưu Bà Tắc, 
Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có được các căn và trí 
tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện của con người 
không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục hay ngạ quỷ. Với 
Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu chúng ta sanh ra làm 
người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong đời. Vì vậy chúng ta 
phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý nghĩa hơn. Ngoài ra, 
con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu này giúp chúng ta có 
thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và tu tập giác ngộ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp sống kế tiếp của chúng ta 
như thế nào là tùy vào những hành động và những thói quen mà chúng 
ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích của chúng ta ngay trong 
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kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh tử, hoặc là trở thành một 
bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là chúng ta biến cuộc sống 
quý báu này thành một đời sống viên mãn nhất trong từng phút từng 
giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì mình phải ý thức được mình 
đang làm việc ấy, chứ không vọng động. Theo quan điểm Phật giáo, 
chúng ta đang có kiếp sống của con người với nhiều phẩm chất cao 
đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên làm cho kiếp sống này 
có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ rằng kiếp con người mà 
mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy mà chúng ta hay vương 
vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và sắp xếp mong cầu cho 
được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành biến chuyển theo quy 
luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không thực tế và khiến 
chúng ta phải phiển muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý thức rằng chúng 
ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng mọi việc trong 
cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp thì chúng ta sẽ 
có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. Một trong những 
phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông minh của con 
người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể hiểu được ý nghĩa 
đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến tu trên đường đi đến 
giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta như mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có thể nghe chánh pháp, 
đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh pháp. Chúng ta thật may 
mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà Đức Phật đã thị hiện và 
giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến nay, chánh pháp thuần 
khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế hệ. Chúng ta cũng có cơ 
may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạy dỗ, và những giáo đoàn 
xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi lạc và khuyến tấn 
chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong chúng ta có may mắn 
sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo nên việc tu tập không 
bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta đều có cuộc sống 
không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ ở yên ổn, đó là 
cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về những nhu cầu vật 
chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay định kiến che chắn 
quá nặng nể, chúng ta có tiềm năng để làm những việc lớn lao trong cơ 
hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai triển cái nhìn dài hạn 
cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của chúng ta rất ngắn ngủi. 
Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng tâm thức chúng ta không dừng 
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lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại này. Tâm thức chúng ta không có 
hình dạng hay màu sắc, nhưng khi chúng rời thân hiện tại vào lúc 
chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào những thân khác. Chúng ta tái 
sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những hành động trong hiện tại của 
chúng ta. Vì vậy mà một trong những mục đích của kiếp mà chúng ta 
đang sống là chuẩn bị cho sự chết và những kiếp tương lai. Bằng cách 
đó, chúng ta có thể chết một cách thanh thắn với ý thức rằng tâm thức 
chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới tốt đẹp. Một mục đích khác mà 
chúng ta có thể hướng tới trong việc sử dụng kiếp sống này là đạt đến 
sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có thể chứng quả vị A La Hán, 
giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc chúng ta có thể tiếp tục tu 
tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh giác, có khả năng làm lợi 
lạc cho mọi người một cách có hiệu quả nhất. Đạt đến sự giải thoát, 
dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn toàn thanh tịnh và không còn 
những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ không còn sân hận, ganh ty 
hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không còn cẩm thấy tội lỗi, lo lắng 
hay phiền muộn nữa, và tất cả những thói hư tật xấu đều tan biến hết. 
Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự giác ngộ vì lợi ích cho tha 
nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ ái đối với chúng sanh 
muôn loài, và biết làm nững việc cụ thể để giúp đỡ họ một cách thích 
hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi dụng cái thân quý báu 
này là phải sống một đời sống viên mãn nhất trong từng giây từng 
phút. Có nhiều cách để làm được như vậy. Thứ nhất là phải sống trong 
chánh niệm trong từng giây từng phút, tức là hiện hữu trọn vẹn ở đây 
và ngay bây giờ trong từng hành động. Khi chúng ta ăn chúng ta tập 
trung trong việc ăn, cảm nhận được mùi vị và độ nhu nhuyễn của thức 
ăn; khi bước đi chúng ta đặt tâm ý trong những cử động liên quan đến 
việc di chuyển, không để cho tâm thức chúng ta lông bông với những 
tạp niệm. Khi chúng ta lên lầu, chúng ta có thể suy nghĩ, “Ta nguyện 
giúp cho mọi người được sinh vào cảnh giới tốt đẹp, được thăng hoa, 
được giải thoát và giác ngộ.” Khi chúng ta rửa chén hay giặt đồ, chúng 
ta có thể tâm niệm, “Ta nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức 
thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu loạn và u mê.” Khi trao 
vật gì cho ai, chúng ta có thể tâm niệm, “Nguyện rằng ta có khả năng 
đáp ứng mọi nhu cầu của chúng sanh.” Chúng ta có thể chuyển hóa 
một cách sinh động trong từng hành động với mong ước mang lại hạnh 
phúc cho người khác. 
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II. Các Thành Phần Cấu Tạo Nên Chúng Sanh Con Người: 

Thành Phần Vật Chất Tạo Nên Một Chúng Sanh Con Người: 
Thành phần vật chất tạo nên con người chính là Tứ Đại. Bốn yếu tố 
lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách rời nhau mà 
liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nây có thể có ưu 
thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đối chứ không bao giờ đứng 
yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì vật 
chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư tưởng, trong 
khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu đựng được 10 phần 
27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ 
do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi chết đi rồi thì 
thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả về cho thủy 
đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng đó thì thần 
thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà 
chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi không 
dứt. Địa Đại tức là phần Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, xương, thận, 
tim, gan, bụng, lá lách, phổi, bao tử, ruột, phẩn, và những chất cứng 
khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay thể nền của vật 
chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và không thể choán 
khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều kiện của thành phần 
nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ nầy lần lượt tan rã ra 
thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Thủy Đại hay Nước (đàm, mủ, 
máu, mồ hôi, nước tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả các 
chất nước trong người nói chung): Không giống như địa đại, nó không 
thể nắm được. Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết hợp lại 
với nhau. Sau khi ta chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy đều cạn 
khô không còn nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho nước. Hỏa 
Đại hay Lửa (những món gây ra sức nóng để làm ấm thân và làm tiêu 
hóa những thứ ta ăn uống vào): Hỏa đại bao gồm cả hơi nóng lạnh, và 
chúng có sức mạnh làm xác thân tăng trưởng, chúng là năng lượng sinh 
khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất 
lửa trong người tắt mất, vì thế nên thân xác dẫn dân lạnh. Phong Đại 
hay Gió (những chất hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong 
ruột, hơi trong phổi): Gió là thành phần chuyển động trong thân thể. 
Sau khi ta chết rồi thì hơi thở dứt bặt, thân thể cứng đơ vì phong đại đã 
ngừng không còn lưu hành trong cơ thể nữa. 
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Các Thành Phần Tâm Linh Của Con Người: Khi nói đến thành 
phần tâm linh của chúng sanh con người, người ta nghĩ ngay đến Tâm 
vì tâm là gốc của muôn pháp. Kỳ thật, thành phần tâm linh của con 
người được thành lập trên ba chân: Tâm, Ý Thức và Tàng Thức. Ba 
chân trên đây lại mãi mãi lổng chéo vào nhau khiến người ta tưởng 
chừng như chúng chỉ là một. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: 
“Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” 
Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là 
động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm 
luân hay giải thoát. Tâm cũng là Tạng nghiệp nơi tổn trử nghiệp, thiện 
hay bất thiện. Nghiệp là một trong các giáo lý căn bản của Phật giáo. 
Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng ta đều do nghiệp 
của quá khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp 
ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ Phạn là 'karma" có 
nghĩa là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân và quả. 
Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp” luôn được hiểu 
theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai lầm trong 
quá khứ) xảy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo tương ứng 
trong tương lai. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên bởi 
hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn 
cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động của 
chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời nay, 
sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Nghiệp có 
thể được gây tạo bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, 
hay trung tính (không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều 
được chất chứa bởi A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên 
xuống tử sanh trong vô lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. 
Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. 
Không một ai trên đời nầy có thể trốn chạy được quả báo. 7n: Trong 
giáo thuyết Phật giáo, tâm kết hợp chặt chẻ với thân đến độ các trạng 
thái tỉnh thần ảnh hưởng trực tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. 
Một số bác sĩ khẳng quyết rằng không có một chứng bệnh nào được 
xem thuần túy là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi trạng thái tinh thần xấu 
nầy là do ác nghiệp do kiếp trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi 
được trong một sớm một chiều, còn thì người ta có thể chuyển đổi 
những trạng thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về tinh thần, và từ đó thân 
sẽ được an lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, 
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nếu cứ để cho tâm hoạt động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư 
duy bất thiện, tâm có thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm 
chí có thể gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một 
cái thân bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân 
chánh với tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra 
cũng vô cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư duy trong sáng và 
thiện lành thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. 
Tâm cũng là một tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống 
của chư pháp hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà 
nó huân tập). Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật 
chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng 
ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện 
hữu của chúng bằng phép loại suy. Theo Phật giáo, tâm hay yếu tố 
tỉnh thần được định nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó không có 
hình tướng, không ai nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi hành 
động khiến chúng ta đau khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. Tất cả 
mọi hoạt động vật chất, lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm ta. 
Phận sự của tâm là nhận biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa hình 
thức, phẩm chất, vân vân. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua 
luôn luôn trỗi lên rồi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành 
nguồn của nó và chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bển vững tràn 
trể như con sông nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chẩy 
của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi 
chết đi thì tuyển lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất 
cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức 
mới gồm có tiềm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả những 
cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng thay đổi, 
và tất cả được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân 
hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần 
sanh hay những biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có thể 
xãy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. 
Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại 
cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay giảm đi 
dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. 
Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần tinh thần cốt lõi của 
kiếp nhân sinh. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý như đau đớn hay 
sung sướng, buồn hay vui, thiện hay ác, sống hay chết, đều không do 
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một nguyên lý bên ngoài nào, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng 
của chúng ta và những hành động do những tư tưởng ấy đưa đến mà 
thôi. Tâm thật sự ảnh hưởng đến thân thể con người trong từng giây 
từng phút trong đời sống. Nếu chúng ta để mặc cho những tư tưởng hằn 
hộc dày xéo, những trò tiêu khiển không lành mạnh thao túng, thì tâm 
này có thể gây nên thẩm họa, thậm chí có thể giết chết sinh mạng 
khác. Tuy nhiên, chính tâm này lại có thể cứu được một thân xác bệnh 
hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư tưởng chính đáng, với 
những nỗ lực chân thành, và những hiểu biết xác đáng thì nó có thể 
mang lại một kết quả thù thắng. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: 
“Không một kẻ thù nào có thể hại được mình hơn tâm niệm khát ái, 
sân hận và đố ky của chính mình.” Tâm với những niệm tưởng thanh 
tịnh và thiện lành thực sự sẽ mang lại cuộc sống an lành và thanh thản. 
Mạt Na Thức: Còn gọi là thức thứ bảy trong bát thức. Phạn ngữ chỉ “tri 
giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng 
làm cho con người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt 
Na thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra 
từ gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó 
liên hệ tới sinh hoạt tri thức của “thức.” Mạt Na hoạt động như một 
trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia (nhãn thức, nhĩ 
thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, và ý thức). Mạt Na chính là thức thứ 
bảy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những 
hoạt động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn 
sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù 
gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng 
được khởi đầu như thế là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó 
tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và phiền não, dục vọng đấu tranh 
để được hiện hữu và được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm 
bên trong hệ thống các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, 
chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ 
ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” 
(sự phân biệt thức-vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na 
chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối 
tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A 
Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình 
thức và tất cả các loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng 
quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa 
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và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không 
phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư 
vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác- 
prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn 
lao khi nó tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán 
đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi 
trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt 
na không những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước 
vọng và do đó là một tác gia. Mạt na thức cũng được phát hiện từ A 
Lại Da Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một 
bản ngã tôn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính 
cách tập quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi 
liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh 
thức. Đối tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A 
lại da mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng 
của nó không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là 
nhận thức về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản cho sự 
thể nhập thực tại. Chỉ có công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức 
có thể xóa được những nhận định sai lạc của mạt na. A Lại Da Tàng 
Thức: Còn gọi là đệ bát thức. Ý thức căn bản về mọi tổn tại hay ý thức 
di truyền, nơi những hạt giống karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm 
thần. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và quá khứ đều được 
tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử như nơi tổn chứa 
tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi một sinh vật 
chết thì bẩy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức vẫn tiếp tục. 
Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục đạo. Chức năng 
của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng 
chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên 
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nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó 
cũng giống như những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không 
nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Tạng thức chính nó là sự 
hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh tịnh hoặc nhiễm 
ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan nhân quả. Khi 
tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, 
thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng 
thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu 
hiện là môi trường của nó. 


HIICon Người: Những Chúng Sanh Có Tâm Trí: 

Theo Đức Phật, con người không được tạo ra bởi thượng đế sáng 
tạo, cũng không là kết quả của một tiến trình tiến hóa lâu dài theo như 
thuyết tiến hóa của Darwin cũng như thuyết Tân tiến hóa. Theo giáo 
pháp của Đức Phật, con người đã từng hiện hữu, không nhất thiết là 
trên địa cầu này. Sự hiện hữu của con người tại bất cứ nơi đặc biệt nào 
cũng đều bắt đầu bằng sự phát khởi tinh thần về “nghiệp của con 
người.” Tâm, chứ không phải là thân, là yếu tố chính trong tiến trình 
này. Con người không độc lập với những hình thức khác của chúng 
sanh trong vũ trụ và con người có thể tái sanh vào những đường khác 
trong sáu đường sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác cũng có 
thể tái sanh làm người. Cái chân lý tối thượng của chúng sanh của 
chúng sanh là Phật Tánh và cái Phật Tánh này không thể tạo mà cũng 
không thể diệt. Từ vô thỉ, khi trời đất chưa có, chưa có con người. Chưa 
có trái đất, chưa có sinh vật, chưa có cái gọi là thế giới. Căn bản là 
chưa có thứ gì hiện hữu. Và rồi, vào lúc thành lập kiếp, khi ấy sự vật 
bắt đầu hiện hữu, con người từ từ xuất hiện. Họ từ đâu đến? Có người 
nói rằng họ tiến hóa từ loài khỉ. Nhưng loài khỉ tiến hóa từ đâu? Nếu 
con người tiến hóa từ loài khỉ, thì tại sao bây giờ không thấy con người 
tiến hóa từ khỉ nữa? Điều này thật là lạ. Những người chủ xướng 
thuyết này quả là không có sự hiểu biết. Họ chỉ để ra một vài thuyết 
đặc biệt nào đó mà thôi. Tại sao con người lại không tiến hóa từ những 
loài chúng sanh khác, mà phải từ loài khỉ? 

Theo quan điểm Phật giáo, về mặt vật thể thì nguồn gốc của vũ trụ 
chính là năng lượng, còn xét về các sinh vật sống trong đó thì nguồn 
gốc tạo ra đời sống của mỗi chúng sanh chính là nghiệp lực của những 
hành vi mà chúng sanh ấy đã tạo ra. Nghiệp lực là nguyên nhân khiến 
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chúng sanh phải tái sanh theo một hình thức nào đó. Nếu một chúng 
sanh con người giữ tròn năm giới thì chúng sanh ấy sẽ được tiếp tục tái 
sanh làm con người. Dù con người không toàn thiện hay toàn ác, nhưng 
bản tánh con người vốn ôn hòa, có thể hòa hợp được với người khác. 
Nếu hoàn toàn tốt thì chúng sanh ấy đã sanh lên cõi trời, ngược lại nếu 
hoàn toàn ác thì người ấy đã sanh làm súc sanh, ngạ quỷ hay địa ngục 
rồi. Thường thì chúng sanh con người có phước báu mà cũng có tội lỗi. 
Có khi thì công nhiều, tội ít; có khi thì tội nhiều công ít. Khi có công 
nhiều tội ít thì chúng sanh con người được sanh vào gia đình giầu sang 
phú quý. Nếu công ít tội nhiều thì sanh vào gia đình khốn khổ bần 
cùng. Nói chung, Phật giáo cho rằng việc sanh ra trong cõi người là 
một trong những hình thức đời sống lý tưởng nhất vì rất thuận lợi cho 
việc tu tập. So với con người thì thần linh phải được xem là ở hình thức 
thấp hơn, tuy thần linh có thể có những khả năng mà con người không 
có, như một số năng lực siêu nhiên. Thật ra, thần linh cũng chỉ là một 
phần của thế giới mà loài người đang sống và hình thức đời sống của 
họ kém hiệu quả hơn con người trong việc tu tập. 

Con người là những chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát 
triển, biết phân biệt đâu là hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn 
những chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn 
lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có 
nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành 
tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh 
người. Nhân đạo là một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó 
chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng 
trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh 
hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của 
Phật giáo, vì con người có quyền năng quyết định cho chính họ. Đời 
sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Ngày nay 
con người đang làm việc không ngừng trên mọi phương diện nhằm cải 
thiện thế gian. Các nhà khoa học đang theo đuổi những công trình 
nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng nhiệt thành 
không mệt mỏi. Những khám phá hiện đại và các phương tiện truyền 
thông liên lạc đã tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả những sự 
cải thiện nầy, dù có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, nhưng 
vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. Trong 
cái hợp thể của thân và tâm của con người còn có những điều kỳ diệu 
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chưa từng được thăm dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra hàng 
nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy được. Thật tình mà nói, 
cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố gắng cải thiện nầy, theo 
quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất nhiều biến đổi trên mọi 
lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng làm cho nó hết khổ. 
Cuộc sống của chúng ta vô cùng bi quan với tuổi già, bao phủ với sự 
chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất cố hữu của cuộc 
sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây vậy. Những phép 
mâu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu cũng không thể 
thay đối được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và bất tử của những 
tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng ánh sáng của trí 
tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà họ phải vượt qua 
con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con người của thế gian 
ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô thường của cuộc sống. 
Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi nhớ trong tâm và ứng xử 
với sự sáng suốt, vô tư. Sự đối thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở 
con người và làm cho họ khổ đau, nhưng họ vẫn theo đuổi cái sự 
nghiệp điên rổ của mình và tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân 
hồi, để bị giằng xé giữa những cơn gió độc của khổ đau phiền não. 


Hurnan Beings In Buddhist Point 0ƒ View 


L An Overview 0ƒ Human Beings In Buddhist Point 0ƒ View: 
According to Buddhism, the state of human-beings, our earth, place 
where those who keep the basic five precepts are reborn. In terms of 
matter, the Buddhist view of the orlgin of the unIverse 1s energy. In 
terms of the sentient beIngs, the force that produces them 1s that of the 
actions they have accumulated, which cause them to be reborn In that 
way. lf a human being keeps the five basic precepts, he or she will 
conftinue to be reborn 1n the human path. People are neither completely 
good nor completely bad, but human beings are harmonious by nature 
and can get along with other people. If they were completely good, 
they would ascend to the heavens. If they were completely bad, they 
would become either animals, or hungry ghosts, or even fall into the 
hells. Human beings have both merits and offenses. Either theIr merit 
exceeds their offenses, or their offenses exceed their merit. When a 
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person”s merIf 1s øreater than his offenses, he wIll be born in a rich and 
respectable family; but with litle merit and many offenses he wIll be 
born Into a poor and miserable family. Generally speaking, Buddhism 
believes that birth as a human being 1s one of the most Ideal forms of 
exIstence because 1t 1s conducIve to cultivation. So compared to human 
beings, gods would in fact be considered inferior, even though gods 
may have some abilities that human beings do not have, such as some 
supernatural powers. In fact, the realm of gods 1s still a part of this 
world where human beings also live, but that form of existence 1s less 
effective for cultivation of the Buddha-dharma. Human beings are 
living beings In this realm have sharp or developed minds, capable of 
weighty moral and Iimmoral action than any other living beings. The 
human realm 1s a mixture of both pain and pleasure, sufering and 
hapiness. Bodhisattvas always choose this realm as their last existence 
because 1t offers opportumty for attaining Buddhahood. The human 
realm 1s one of the six destimes (gati) within cyclic exIstence (samsara) 
into which beings may be born. The sentient thinking being In the 
desire realm, whose past deeds affect his present condition. Man 
OCCupIes a very Important place in the Buddhist cosmos because he has 
the power of decision. Human life 1s a mixture of the happy with a 
good dash of the bitter. The sentient thinking being in the desire realm, 
whose past deeds affect his present condition. Man occuples a very 
1mportant place 1n the Buddhist cosmos because he has the power of 
decision. Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of the 
bitter. According to the Buddha, a man can decide to devote himself to 
selfish, unskilful ends, a mere existence, or to øIve purpose to his life 
by the practice of skilful deeds which will make others and himself 
happy. Still, in many cases, man can make the vital decision to shape 
his life In this way or that; a man can think about the Way, and 1t was to 
man that the Buddha gave most of his Important teachings, for men 
could understand, practice and realize the Way. It is man who can 
experience, If he wishes, Enlightenment and become as the Buddha 
and the Arahants, this 1s the greatest blessing, for not only the secure 
tranquillity of one person”s salvation 1s gained but out of compassion 
the Way 1s shown In many others. The opportunity to be reborn as a 
human being 1s so rare; thus the Buddha taught: “Supposing a man 
threw Into the ocean a piece of wood with a hole In 1t and It was then 
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blown about by the varlous winds and currents over the waters. In the 
ocean lived a one-eyed turtle which had to surface once in a hundred 
years to breathe. Even in one Great Aeon it would be most unlikely In 
surfacing, to put 1ts head into the hole In that piece of wood. Such 1s the 
rarlfy Of gaining birth among human beiIngs If once one has sunk Into 
the three woeful levels or three lower realms.” According to the 
Tibetan Mahayan Buddhism, there are four sfates of a human beIng”s 
le: the birth state 1s said to be momentary, Just at the point of 
conception; the next moment 1s the beginning of the prlor time sfate, 
ranging from when the coarse body starts to form until death; then 
during the death state, even though it is taking place within the old 
body, the relationship of support and supporter of consciousness 
abiding In the body has been severed; At the point of death, the 
relatlonshIp of conscIousness supported by a phystcal base takes place 
only on the subtlest level. At this point, Individual conscIousness 1s 
conJjoined with the subtlest Inner energy or “air”. For one who 1s øoIng 
to pass through the intemediate states, as soon as the death state stops, 
the Intermediate state begins. In the Iintermediate states, although one 
does not have a gross physical body, one does have a form achieved 
through the inetraction of inner air and conscIousness. Ït is ørosser than 
the most subtle body, but more subtle than the usual phystlcal one we 
see. It wIll have the shape of the being which one will be reborn. 
Virtuous conduct in Mans Virtues means conduct that 1s not goIng 
agaInst what 1s proper and right. In whatever you do, you should make 
1t your obligation to help others. If you hinder others and cannot benefit 
them 1n terms of profit, time, culture, wIsdom, or any other aspect, you 
are acting contrary to morality. Therefore, In every move and action, 
every word and deed, we should always make “not going against 
morality” our basic rule. If you want to cultivate the Buddhist Way, you 
must first foster virtuous conduct of Manˆs Virtues. Without virtuous 
conduct of Man”s virtues, you cannot cultivate the Buddhist Way. Some 
people who want to cultivate wIll encounter demonic obstacles as soon 
as they sftart. That 1s due to a lack of virtuous conduct. So 1t 1s said, 
“Virtue 1s fundamental Wealth 1s incidental.” Morality 1s equivalent to 
the sun and moon, to Heaven and Earth, and to our very life. Lacking 
morality 1s equivalent to being without life, without the sun and moon, 
and without Heaven and Earth. What 1s morality? Morality means to 
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take benefiting others as most Important, and to take not hindering 
others as our principle. It 1s filw our minds with humaneness, 
righ(eousness, propriety, wisdom, and trustworthiness. According to 
Confucianism,”Humaneness” means havinng a heart of humane 
benevolence, you will not kill. “Righteousness” means to be righteous 
1n spirit and courageously do what should be done. When people are in 
difficulty, do our best to help them resolve their problems. Treat our 
Íriends with a sense of ripht and honor. Help them unconditionally, 
without any motives. “Rigphteousness” also means endowed with 
common sense, everything you do wIll be Just right, exactly In accord 
with the Middle Way, neither too much nor too lifle, and neither too 
far to the left nor too far to the right. All affairs wIll be carried out In 
accord with the Middle Way. If you understand what Is right, you wIll 
not steal. People who value riphteousness will not steal what belongs 
to others. “Civility” or “Proprlety” refers to etiquette. We should treat 
people with courtesy. IÝ we are discourteous, then we are no better 
than a savage. A minimum proprlety for us 1s to be able to greet our 
elders. Proprlety 1s a kind of courtesy and etiquette. If you honor the 
rules of etiquette, you will not be lewd. Stealing and lewdness are 
phenomena which occur because one 1s not 1n accord with 
rIpghteousnessand propriety, and because one 1s acting contrary to the 
rules of proper conduct. To ordinary people, wisdom means good 
knowledge. Wise people will not recklessly drink or take drugs. Only 
stupid people will do all sorts of upside-down things. Loyalty means 
faith or sincerity. When we are with our friends, we should be 
trustworthy up to our words. Our actions should be sincere and 
respecfful, and we should not cause others to lose faith im us. 
Furthermore, trustworthy people wIll not tell lies. IncorruptIbility refers 
to being pure and honest. No matter what they see, Incorruptible 
people are never greedy or opportunistic. Rather, they are public- 
spirited and unselfish. Shame means a sense of shame. Never do 
anything that goes against reason and conscience. Loyalty means to be 
loyal. ÀA good man should be loyal to our own country. Filiality means 
to be pIous to parents. Filiality 1s the basic duty of any children. By 
being filial, we are repayIng our parents” kindness for railsing us. 
Fraternal respect means fo pay respect to the elderly. Younger people 
should be respectful to their elder siblings and elders. 
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As mentioned above, according to Buddhism, man 1s only a 
temporary combination formed by the five skandhas, the six elements 
(earth, water, fire, alr, space and mind), and the twelve nidanas, being 
the product of previous cause, and without a real self or permanent 
soul. Spiritual elements of a human beIng are very complicated, they 
comprise of the eipht conscIousnesses, among them the Alayavijnana 
and Manas play cruclal roles. Karma 1s one of the fundamental 
doctrines of Buddhism. Everything that we encounter in this life, good 
or bad, sweet or bitter, 1s a result of what we did in the past or from 
what we have done recently In this life. Good karma produces 
happiness; bad karma produces pain and suffering. So, what 1s karma? 
Karma 1s a Sanskrit word, literally means a deed or an action and a 
reaction, the conftinuing process of cause and effect. Moral or any good 
or bad action (however, the word “karma' 1s usually used in the sense 
of evil bent or mind resulting from past wrongful actions) taken while 
living which causes corresponding future retribution, either good or evil 
transmigrafion (action and reaction, the continuing process of cause and 
effect). Our present life 1s formed and created through our actions and 
thoughts In our previous lives. Our present life and circumstances are 
the product of our past thoughts and actions, and In the same way our 
deeds in this life will fashion our future mode of existence. À karma 
can by created by body, speech, or mind. There are good karma, evil 
karma, and indifferent karma. All kinds of karma are accumulated by 
the Alayavijnana and Manas. Karma can be cultivated through 
religIous practice (øgood), and uncultivated. For sentient being has lived 
through ¡inumerable reincarnatlons, each has boundless karma. 
Whatever kind of karma 1s, a result would be followed accordingly, 
sooner or later. No one can escape the result of his own karma. 

According to Buddhist tenets, the life cycle of a sentient being 
begins when the conscIousness enters the wormb, and traditionally this 
has been considered the moment of conception, another life cycle 
begins. The Eastern ancient said: “Man 1s the most sacred and superior 
being,” however, to Buddhism, any living being”s life 1s preclous and of 
the same value. That 1s to say no being”s life 1s more precious than the 
other”s. According to the ỦUpasaka Sutra, Buddhism agrees that In all 
lving beings, man ¡is endowed with all necessary facultes, 
Iintelligence. Buddhism also agrees that conditions of human beIngs are 
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not too miserable as those beings In the hell or the hungry ghosts. To 
Buddhism, human life 1s difficult to obtain. If we are born as human 
beings with many qualities, difficult to attain. We should try to make 
our lives meaningful ones. Besides, human beings have intelligence. 
Thịs precious quality enables us to Investigate the true meaning of life 
and to practice the path to enlightenment. Devout Buddhists should 
always remember that what rebirth we wIll take depends on our 
present actions and habits. Thus, our purpose 1n this very lIfe 1s to attain 
liberaton or enlightenment, either becoming liberated from cyclic 
exIstence (Arhats), or becoming fully enlightened Buddhas. Most of all, 
we should be able to take advanfage of our precious human lives to 
live to the fullest, moment by moment. To achieve this, we must be 
mindful of each moment, not being In the here-and-now when we act. 
According to Buddhist point of view, we have preclous human lives, 
endowed with many qualities to attain. Because of this, we can make 
our lives highly meaningful. We often take our lives for granted and 
dwell on the things that aren”t going the way we would like them to. 
Thinking thịís way 1S unrealistic and makes us depressed. However, If 
we think about the qualities we do have and everything that 1s øoIng 
well, we'lI have a different and more Joyful perspective on life. One of 
our greafest endowmenfs 1s our human Intelligence. This precious 
quality enables us to investigate the meaning of life and to practIice to 
advance on the path to enliphtenmert. If all of our senses, eyes, ears, 
merntal... are intact, we are able to hear the Dharma, read books on 1t, 
and think about 1ts meaning. Were so lucky to be born In an historical 
era when the Buddha has appeared and taught the Dharma. These 
teachings have been transmitted In a pure from teacher to student In 
lineages steming back to the Buddha. We have the opportunity to have 
qualified spiritual masters who can teach us, and there are communifIes 
of ordained people and Dharma friends who share our interest and 
encourage us on the path. Those of us who are fortunate to live in 
countries that cherish religIous freedom aren't restricted from learning 
and practicing the path. In addition, most of us don't live In desperate 
poverty and thus have enough food, clothing and shelter to engage In 
spiritual practice without worrying about basic material needs. Our 
minds arenˆt heavily obscured with wrong views and we are Interested 
1n self-development. We have the potential to do great things with our 
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present opportunmty. But to appreclate this, we must develop a long- 
term vision for our cultivation because our present lives are only a 
short one. Devout Buddhists should always remember that our 
mindstreams don”t cease when our physical bodies die. Qur minds are 
formless entities, but when they leave our present bodies at the time of 
death, they will be reborn In other bodies. What rebirth we”ll take 
depends on our present actions. Therefore, one purpose of our lives can 
be to prepare for death and future lives. In that way, we can die 
peacefully, knowing our minds will be propelled towards good rebirths. 
The other way that we can utilize our lives 1s to attain liberation or 
enlightenment. We can become arhats, beings liberated from cyclic 
©xIstence, or we can go on to become fully enlightened Buddhas, able 
to benefit others most effectively. Attaining liberation, our minds will 
be completely cleansed of all disturbing attitudes. Thus we'll never 
become angry, Jealous or proud again. We no longer feel guilty, 
anxIous or depressed, and all our bad habits will be gone. In addition, 1f 
we aspire to attain enlightenment for the benefit of everyone, we'”ll 
have spontaneous affection for all beings, and will know the most 
appropriate ways to help them. Also another way to take advantage of 
our preclous human lives 1s to live life to the fullest, moment by 
moment. There are several ways to do this. One 1s to be mindful of 
cach moment, being 1n the here-and-now as we act. When we eat, we 
can concentrate on eating, noting the taste and texture of the food. 
'When we walk, we concentrate on the movements involved in walking, 
without letting our minds wander to any other thoughts. When we go 
upstairs, we can think, “may I lead all beings to fortunate rebirths, 
liberaton or enlightenment.” While washing dishes or clothes, we 
think, “I may help all beings cleanse their minds of disturbing attitudes 
and obscurations.” When we hand something to another person, we 
think, “May I be able to satisfy the needs of all beings.” We can 
creatively transform each action by generating the wish to bring 
happiness to others. 


II. Componentfs 0Ƒa Human Being: 

Mafteriadl Componenfs 0ƒ a Human Being: Material componenfs 
which man 1s made are the Four tanmatra. Four great elements of 
which all things are made (produce and maintain life). These four 
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elements are Interrelated and inseparable. However, one element may 
preponderate over another. They constantly change, not remaining the 
same even for two consecutive moments. According to Buddhism, 
matter endures only for l7 thought-moments, while sclentists tell us 
that matter endures only for 10/27” of a second. No matter what we 
say, a human body 1s temporary; It 1s created artificially through the 
accumulaton of the four elements. Once death arrives, the body 
deteriorafes to return to the soil, water-based substances will gradually 
dry up and return to the great water, the element of fire 1s lost and the 
body becomes cold, and the great wind no longer works within the 
body. At that time, the spirit must follow the karma each person has 
created while living to change lives and be reincarnated Into the six 
realms, altering image, exchange body, etc in the cylce of births and 
deaths. Solid matter or Earth. Prithin means the element of extension, 
the substratum of matter. Without 1t obJects have no form, nor can they 
occupy space. The qualities of hardness and softness are two conditions 
of this element. After death, these parts will decay and deterlorate to 
become soil. For this reason, they belong to the Great SoIl. Water, 
fluidity, or liquid. Unlike the earth element 1t 1s intangible. lt 1s the 
element which enables the scattered atoms of matter to cohere 
together. After death, these water-based substances will dry up. In 
other words, they have returned to water. Fire or heat. Fire element 
includes both heat and cold, and fire element possesses the power of 
maturing bodies, they are vitalizing energy. Preservafion and decay are 
due to this element. After death, the element of fire is lost and the 
body gradually becomes cold. Air, wind, motion, or energy of mofion. 
AIr element 1s the element of motlon in the body. After death, 
breathing ceases, body functions become catatonic or completely rigid 
because the great wind no longer works within the body. 

Sspừttual Elemenfs oŸƑ a Human Being: When talking about the 
spiritual elements of human beings, Iimmediately people think about 
the Mind, for the mind 1s the root of all dharmas. In fact, the spiritual 
elements of human beings are formed by three prongs: Mind, Mana, 
and the Storehouse Vijnana. These above three prongs are 
Interweaving together and this causes people think that they are Just 
only one. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AlI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
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mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
man driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. Mind 1s also the storehouse of karma, wholesome 
or unwholesome. Karma 1s one of the fundamental doctrines of 
Buddhism. Everything that we encounter In this life, good or bad, sweet 
or bitter, 1s a result of what we did in the past or from what we have 
done recently In this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces paIn and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a SanskrIt 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
(action and reaction, the continuing process of cause and effect). Our 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
of our past thoughts and actions, and in the same way our deeds In this 
le will fashion our future mode of existence. A karma can by created 
by body, speech, or mind. There are good karma, evil karma, and 
indfferent karma. All kinds of karma are accumulated by the 
Alayavijnana and Manas. Karma can be cultivated through religIous 
practice (good), and uncultivated. For sentient being has lived through 
Iinumerable reincarnations, each has boundless karma. Whatever kind 
Of karma 1s, a result would be followed accordingly, sooner or later. No 
one can escape the result of his own karma. Mind: The mind 1s so 
closely linked with the body that mental states affect the bodyˆs health 
and well-being. Some doctors even confirm that there 1s no such thing 
as a purely physical disease. Unless these bad mental states are caused 
by previous evil acts, and they are unalterable, It is possible so to 
change them as to cause menfal health and physical well-being to 
follow thereafter. Man's mind ¡infiluences his body profoundly. lf 
allowed to function viciously and entertainn unwholesome thoughts, 
mind can cause đisaster, can even kill a being; but it can also cure a 
sick body. When mind 1s concentrated on right thoughts with right effort 
and understanding, the effect It can produce 1s immense. À mind with 
pure and wholesome thoughts really does lead to a healthy and relaxed 
le. “Mind” 1s another name for Alaya-vijinana. Unlike the material 
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body, Iimmaterial mind 1s Invisible. We are aware of our thoughts and 
feelings and so forth by direct sensation, and we Infer theIr existence In 
others by analogy. According to Buddhism, mind or heart, as the seat of 
thought or Intelligence or mental factors, 1s defined as core spiritual 
element for clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 1t; 
however, It Is our mind which has created the actions which cause us to 
experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. All 
our physical, verbal and menfal actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1fs 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. Mind consists of fleeting mental states which constantly 
arise and perish with lightning rapidity. “With bírth for 1fs source and 
death for 1s mouth, it persistently flows on like a river receiving from 
the tributary streams of sense constant accretions to 1s flood.” Each 
momenfary conscIousness of this everchanging lifestream, on passing 
away, transmIs 1s whole energy, all the ¡ndelibly recorded 
ImpPr€SSIOnS, fO 1fS successor. Every fresh consclousness therefore 
consists of. the potentialitles of Ifs predecessors and something more. 
As all Impressions are Indelibly recorded 1n this everchanging 
palimpsest-like mind, and as all potentialitiles are transmitted from life 
to life, Irrespective of temporary physical disintegrations, reminiscence 
Of pst births or past Incidents become a possibility. Mind 1s like a 
double-edged weapon that can equally be used either for good or evIl. 
One single thoupht that arises In this Invisible mind can even save or 
destroy the world. One such thought can either populate or depopulate 
a whole country. It is mind that creats one”s paradise and one”s hell. 
According to the Buddhist point of view, the mind or consciOusness 1S 
the core of our existence. All our psychological experlences, such as 
pann and pleasure, sorrow and happiness, good and evIl, life and death, 
are not attributed to any external agency. They are only the result of 
our own thoughts and their resultant actions. Mind actually influences 
the body In every minute of life. If we allow 1t to function with the 
viclous and unwholesome thoughts, mind can cause disaster; 1t can 
even kill another being. However, when the mind 1s concentrated on 
right thoughts with right effort and understanding, 1t can produce an 
excellent effect. Thus, the Buddha taght: “No enemy can harm one so 
much as one”s own thoughts of craving, thoughts of hate, thoughts of 
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Jealousy, and so on.” A mind with pure and wholesome thoughts really 
lead to a peaceful and relaxed lie. ÄM#anas Vijnana: The seventh 
vijnana, Intellection, reasoning. A SanskrIt term for “sentilence.” In 
Buddhism, 1t 1s called “mental faculty” for 1t consfitutes man as an 
Iintelligent and moral being. It is commonly thought to be equated with 
the terms “citta” or “conscIousness.” lt is derived from the SanskrIf root 
“Man,” which means “to think” or “to Iimagine” and 1s associated with 
Iintellectual activity of consclousness. This acts like the collection 
statlon for the first six consclousnesses. The seventh of the eight 
consciousnesses, which means thinking and measuring, or calculating. 
lt is the active mind, or activity of mind, but 1s also used for the mind 
Ifself. The waves wIll be seen ruffling the surface of the ocean of 
Alayavijnana when the principle of Iindividuation known as Vishaya 
blows over 1t like the wind. The waves thus started are this world of 
particulars where the Intellect discriminates, the affection clings, and 
passions and desires struggle for existence and supremacy. This 
particularizing agency sifts within the system of Vijnanas and 1s known 
as Manas; In fact 1t 1s when Manas begins to operate that a system of 
the Vijnanas manifests 1fself  They are thus called “obJect- 
discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa-vijnana). The function of 
Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya and to creat and to 
discriminate subJect and obJect from the pure oceans of the Alaya. The 
memory accumulated (ciyate) in the latter is now divided Iinto dualities 
of all forms and all kinds. This 1s compared to the manifoldness of 
waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s an evil spirit In one 
sense and a good one In another, for discrimination 1n 1tself 1s not evIl, 
1S not necessarily always false Judgment (abhuta-parikalpa) or wrong 
reasoning (prapanca-daushthulya). But 1t grows to be the source of 
great calamity when 1t creates desires based upon 1ts wrong Judzmehnis, 
such as when 1t believes In the realiy of an ego-substance and 
becomes attached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s not only a 
discriminating Intelligence, but a willing agency, and consequently an 
actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that there 1s a separate 
self which can exist Iindependently of the rest of the world. Thịs 
Intuitlon 1s produced by habit and Ignorance. I(s 1llusory nature has 
been constructed by vijnapti, and ¡t, in turn, becomes a basls for 
vijnapti. The obJect of this Intuition 1s a distorted fragment of alaya 
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which It considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenfation of reality. In 1ts 
role as a self as welÏ as consciousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Only contemplation 
performed by vijnapti can remove the erroneous perceptions brought 
about by manyana. Alaya Vnana: Alaya means the preconsciousness, 
or the eighth conscIousness, or the sfore-conscIousness. It 1s the central 
or universal consciousness which 1s the womb or sfore consciIousness 
(the storehouse consciousness where all karmic seeds enter and cause 
all thought activitiles). All karma created In the present and previous 
lietime 1s stored In the Alaya Consciousness. This 1s like a storage 
space receiving all information collected In the Mana conscIousness. 
'When a sentient being dies, the first seven conscIousnesses die with it, 
but the Alaya-ConscIousness carries on. Ït 1s the supreme ruler of one 
exIstence which ultimately determines where one wIll gain rebirth In 
the six realms of exIstence. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 
Ifself where all the memory (vasana) of the beginningless past 1S 
preserved In a way beyond consciousness (acintya) and ready for 
further evolution (parinama); but It has no active energy In Itself; 1t 
never actfs, 1t sinply perceives, 1t 1s in this exactly like a miTrOr; If 1S 
again like the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing Ifs 
tranquillity; and 1t is pure and undefiled, which means that 1t 1s Íree 
from the dualismof subJect and objJect. For It Is the pure act of 
perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh 
Mahamati! The Tathagata-garbha contains In Ifself causes alike good 
and not-good, and from which are generated all paths of existence. It 1s 
like an actor playing different characters without harboring any thought 
of “me and mine.'” The Ideation-store 1tself is an existence of causal 
combination, and in It the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the ideation-store begins to move and 
descend to the everyday world, then we have the manifold existence 
that 1s only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
COnscIousness, 1s the conscious center and the world manifested by 
1deation 1s 1ts environmeI. 
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HỊI Human Beings: Living Beings Thai Have Developed Minds: 

According to the Buddha, human beings have not created by a 
creator god, nor have they been the result of a long process of 
evolution, as suggested by Darwinian and Neo-Darwinian evolutlonary 
theory. According to the Buddhaˆs teachings, there have always been 
people, though not necessarlly on this planet. The appearance of 
physical human bodlies In any particular location begins with the mental 
generation of “human karma.” Mind, not physical body, 1s prImary 1n 
that process. Human beings are not Iindependent of the other forms of 
senfient life in the universe and can be reborn 1n others of the S1x Paths 
of Rebirth. Likewlise, other sentient beings can be reborn as human 
beings. What is ultimately real about all living beings 1s their Buddha- 
Nature and that cannot be created or destroyed. At the very beginning, 
before heaven and earth came Info being, there were not any people. 
There was no earth, no living beings, nor anything called a world. 
Basically, none of those things existed at all. And then, at the outset of 
the kalpa, when things were coming Into being, people gradually came 
to exist. Ultimately, where do they come from? Some say that people 
evolved from monkeys. But what do the monkeys evolve from? If 
people evolved from monkeys, then why are there no people evolving 
from monkeys right now? 'This 1s really strange. People who propagate 
this kind of theory basically do not have any understanding. They are 
Just trying to set up some special theory. Why could It not be the case 
that people evolved from other living beings? 

In terms of matter, the Buddhist view of the origin of the universe 
1S energy. In terms of the sentient beings, the force that produces them 
1s that of the actions they have accumulated, which cause them to be 
reborn In that way. If a human being keeps the five basic precepts, he 
or she will continue to be reborn in the human path. People are neither 
completely good nor completely bad, but human beings are harmonious 
by nature and can get along with other people. If they were completely 
good, they would ascend to the heavens. If they were completely bad, 
they would become either animals, or hungry ghosts, or even fall Into 
the hells. Human beings have both merifs and offenses. Either thetrr 
merit exceeds their offenses, or their offenses exceed their merit. 
When a person”s merit 1s preater than his offenses, he will be born In a 
rich and respectable family; but with litle merit and many offenses he 
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will be born Iinto a poor and miserable family. Generally speaking, 
Buddhism believes that birth as a human being 1s one of the most Ideal 
forms of existence because 1t 1s conducive fo cultivation. So compared 
to human beings, gods would in fact be considered Inferior, even 
though gods may have some abilities that human beings do not have, 
such as some supernatural powers. In fact, the realm of gods 1s still a 
part of this world where human beings also live, but that form of 
exIstence 1s less effective for cultivation of the Buddha-dharma. 

Living beIngs in this realm have sharp or developed minds, 
capable of weighty moral and Iimmoral action than any other living 
beings. The human realm 1s a mixture of both pain and pleasure, 
sufering and hapiness. Bodhisattvas always choose this realm as theIr 
last existence because 1t offers opportunity for attainng Buddhahood. 
The human realm 1s one of the six destimes (gati) within cyclic existence 
(samsara) Into which beings may be born. The sentient thinking being 1n the 
desire realm, whose past deeds affect his present condition. Man occupIes a 
very Important place 1n the Buddhist cosmos because he has the power of 
decision. Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of the bitter. 
Today there 1s ceaseless work going on in all directions to improve the world. 
Scientists are pursuing their methods and experiments with undiminished vigor 
and determination. Modern discoveries and methods of communication and 
confact have produced startling results. All these improvements, though they 
have their advantages and rewards, are entirely material and external. Within 
this conflux of mind and body of man, howevyer, there are unexplored marvels 
{o occpy men of sclence for many years. Really, the world, which the 
Sclenfists are try1ng to Improve, 1s, according to the ideas of Buddhism, subject 
to so much change at all points on 1s circumference and radHi, that 1t 1s not 
capable of being made sorrowfree. Our lie 1s so dark with aging, so 
smothered with death, so bound with change, and these qualiies are so 
1nherent ïn if, even as øreenness 1s to ørass, and bitterness to quinine, that not 
all the magic and power of sclence can ever transform 1t. The Immortal 
splendor of an eternal sunlight awaits only those who can use the light of 
understanding and the culture of conduct to 1lluminate and guard their path 
through life”s tunnel of darkness and dismay. The people of the world today 
mark the changing nature of life. Although they see 1t, they do not keep 1t in 
mind and act with dispassionate discernment. Though change again and again 
speaks to them and makes them unhappy, they pursue their mad career of 
whirling round the wheel of existence and are twisted and torn between the 
spokes of agony. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Ngũ Uẩn Trong Giáo Thuyết Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Ngũ Uẩn: 

Phạn ngữ “Skandha” có nghĩa là “nhóm, cụm hay đống.” Theo 
đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó cũng có 
nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng hay năm yếu tố kết thành sự tồn 
tại của chúng sanh. Theo triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân 
gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và vì 
chúng luôn thay đổi nên những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ 
phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu tố này thường được coi 
như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng là vô thường và luôn 
thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những ham muốn về chúng. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ uẩn bao gồm sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa là con người và 
thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che khuất, ý nói các pháp sắc 
tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập hay chứa nhóm (ý 
nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo ra tính và sắc). 
Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phải vô vi. Muốn thoát 
ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm bát nhã và chiếu kiến ngũ uẩn 
giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất, Sắc 
chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. Sắc là Không, Không là 
Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như vậy.” Phàm phu chúng ta 
không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn 
chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham 
ham muốn bẩm sinh của chúng ta ch những thứ trên là của ta để thỏa 
mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). 
Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi 
si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ 
uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con 
người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời 
sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý 
của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như 
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bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một 
ảo tưởng. 

Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc ngài A 
Nan về Ngũ Ấm như sau: “Ông A Nan! Ông còn chưa biết hết thầy các 
tướng huyễn hóa nơi phù trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh 
ra, lại cũng do nơi đó mà mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. 
Tính sâu xa vẫn là diệu giác minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, 
từ thập nhị xứ đến thập bát giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như 
có sinh. Khi nhân duyên chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng 
dù sinh diệt, đi lại, đều trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười 
phương, không lay động, không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân 
thường Ấy, cầu những sự đi, lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. 
Ông A Nan! Vì sao ngũ ấm là Như Lai tạng diệu chân như tính?” Đức 
Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn 
sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm 
và quán chiếu bề sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách 
quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau đổi như vậy trong 
một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là 
một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm 
lẫn cái bề ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi 
một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút 
từng giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể 
mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như 
Lai không khác cũng không phải không khác với các uẩn.” 


HI. Tóm Lược Nội Dung Của Ngũ Uẩn: 

Thứ nhất là Sắc Uẩn: Sắc uẩn hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, 
rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối tượng của chúng. 
Hình tướng của vật chất. Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, hay hình 
dáng vật thể. Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu sắc, âm thanh, 
mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, 
trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, 
xúc). Bất khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu tượng). Sắc là hình 
thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không 
gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó 
có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên 
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nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt 
mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai 
biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, 
hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. Thói thường mà nói, mắt 
thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe âm thanh thì bị thanh 
trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê hoặc, lưỡi nếm vị thì 
bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần mê hoặc. Trong Đạo 
Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; ngũ âm linh nhân nhĩ 
lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là năm sắc khiến mắt 
người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và năm vị khiến lưỡi 
người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê hoặc. Chính vì vậy 
mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu chúng ta khiến được 
cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, bên ngoài không có 
hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng ta làm được như lời 
Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải 
thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu không thấy chi. 
Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư 
không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó chẳng phải từ 
hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” Thực vậy, ông 
A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó phải trở lại vào hư không. 
Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải là hư không. Nếu hư 
không không phải là hư không, lại không thể để mặc cho hoa đốm sinh 
diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không dung nạp được thêm 
một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, nếu quả thế, tất nhiên 
phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra thì chắc chắn phải có 
tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm hoa đốm giữa hư 
không, khi quay trở lại phải thấy được con mắt. Còn nếu không có tính 
thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, đến khi trở về sẽ làm 
bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm lẽ ra con mắt không 
mồi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới gọi là mắt lành? Vậy 
ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Sắc uẩn thuộc về thân, còn bốn uẩn kia thuộc về 
tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, 
tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, và gió như chúng ta thường 
nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý 
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nghĩa rộng hơn. Thứ nhì là Thọ Uẩn: Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh 
dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua 
những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không vừa ý mà 
cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm giác . Khi 
cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm giác. Như 
ăn món gì thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. Ở nhà tốt, 
cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. Khi thân 
xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác ra sao, cũng là thọ. Khi chúng ta 
sặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liễn phát khởi những cẩm giác 
vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp dẫn, 
thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp không 
xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác của chúng ta 
từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm giác, Phật giáo gọi 
đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân duyên rằng “thọ” 
tạo nghiệp luân hôi sanh tử. Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên 
ổn, thân thể điều hòa, không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn 
tay xoa vào nhau, hư vọng cẩm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng 
như vậy. A Nan! Những cảm xúc trên, không phải từ hư không đến, 
cũng không phải từ đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư 
không đến, thì đã đến làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cảm 
xúc nơi thân thể. Chả lẽ hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm 
xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay 
hợp lại mới ra, mà lúc nào cảm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, 
thì khi hợp lại, bàn tay biết có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc 
tất chạy vào. Xương tủy trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào 
đến chỗ nào. Lại phải có tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại 
phải có một vật gọi là cảm xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi 
hai tay hợp lại phát ra tri giác mới gọi là cảm xúc? Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” mọi cảm thọ của chúng 
ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ thọ, 
và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một sắc, 
nghe một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật gì 
đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận một 
trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và nhãn 
thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là xúc. 
Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy cùng 
có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ phát 
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sinh. Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Hành giả tu tập tỉnh thức nên luôn quán chiếu: 
“Quán chiếu những loại cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. 
Thấu hiểu những thọ nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh 
khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, 
thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của chúng đều là “khổ”. Thứ ba là 
Tưởng Uẩn: Ý thức chia các tri giác ra làm sáu loại (sắc, thính, hương, 
vị, xúc, và những ấn tượng tinh thần). Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý 
niệm. Vì năm căn tiếp xúc, lãnh thọ cảnh giới của năm trần nên phát 
sanh ra đủ thứ vọng tưởng, đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt sanh thoạt diệt, 
khởi lên suy nghĩ đến sắc và thọ. Theo theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như có người nghe nói quả mơ chua, 
nước miếng đã chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc cao, thấy 
trong lòng bàn chân đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông A Nan! 
Nếu cái tiếng chua đó, không tự quả mơ sinh, không phải tự miệng ông 
vào.” Thật vậy ông A Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ 
tự nói là chua, sao lại phải đợi người ta nói. Nếu do miệng vào, thì 
miệng phải tự mình nghe tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu riêng tai 
nghe, sao nước miếng không chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình leo dốc, 
cũng tương tự như thế. Vậy nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết 
đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: 
sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được 
dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, 
Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác 
quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay 
nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 
Thứ tư là Hành Uẩn: Hành Uẩn là khái niệm hay hành động bao gồm 
phần lớn những hoạt động tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân 
vân. Hành có ý nghĩa dời đổi, lúc đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng 
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nghỉ, trôi mãi không ngừng. Động cơ làm thiện làm ác ở trong tâm, 
nhưng do vọng tưởng, suy tư chi phối và phản ảnh qua những hành vi, 
cử chỉ của thân, khẩu, ý. Tất cả những hành vi nầy đều thuộc về hành 
uẩn. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như 
dòng nước chảy mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt 
nhau. Hành ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không 
phải do hư không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính 
của nước, cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông 
A Nan, nếu do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười 
phương đều thành dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu 
nhân nước mà có, thì tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không 
phải là tính nước; vì có tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ 
ràng. Còn nếu ra ngoài hư không và nước, thì không có gì ở ngoài hư 
không, mà ngoài nước ra không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm 
hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” hành uẩn bao 
gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu Pháp để cập 
đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, nhưng không phải là 
hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại gọi chung là Hành. Tư 
Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan trọng trong lãnh vực tinh 
thần. Theo Phật giáo, không có hành động nào được xem là Nghiệp 
(kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, hay tách động của Tư. 
Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, thinh tư, hương tư, 
vị tư, xúc tư, và pháp tư. Th năm là Thức Uẩn: Thức Uẩn là nhận 
thức bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan 
tương ứng với một đối tượng tri giác. Thức có nghĩa phân biệt; cảnh 
giới đến thì sanh tâm phân biệt. Thí dụ như thấy sắc đẹp thì sanh lòng 
vui thích, nghe lời ác thì sanh lòng ghét bỏ, vân vân. Tất cả những 
phân biệt như thế nầy đều là một phần của thức uẩn. 


HILNăm Uẩn Thủ: 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có Năm Uẩn Thủ: 
Sắc Thủ Uẩn hay chấp thủ về sắc; Thọ Thủ Uẩn hay chấp thủ về thọ; 
Tưởng Thủ Uẩn hay chấp thủ về tưởng; Hành Thủ Uẩn hay chấp thủ 
hành; Thức Thủ Uẩn hay chấp thủ về thức. Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn thuộc về thân, 
còn bốn uẩn kia thuộc về tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
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quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: 
đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, 
và gió như chúng ta thường nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là 
trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý nghĩa rộng hơn. Mọi cảm thọ của 
chúng ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nây. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ 
thọ, và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một 
sắc, nghe một âm thanh, ngửu một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật 
gì đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận 
một trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và 
nhãn thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là 
xúc. Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy 
cùng có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ 
phát sinh. Tưởng uẩn, một trong năm uẩn. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết 
đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: 
sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được 
dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, 
Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác 
quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay 
nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 
Hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu 
Pháp để cập đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, nhưng 
không phải là hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại gọi 
chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan trọng 
trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật giáo, không có hành động nào 
được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, hay 
tách động của Tư. Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, 
thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và pháp tư. Thức uẩn được coi là quan 
trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, 
vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở 
tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 
loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. 
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Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp xúc 
giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa các 
căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ căn 
với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các đối 
tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc biệt 
nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình sắc 
đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. Tương 
tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tâm và các pháp trần. Lại nữa, 
khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng hợp nầy 
được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức sanh khởi 
do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và ý môn, căn 
thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và Trần, nên 
nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức không phải 
là một linh hồn hay tinh thần đối lại với vật chất. Các tư duy và ý niệm 
là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do duyên sanh, chúng 
tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia kinh nghiệm. Năm 
căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa là khi trần (đối 
tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy nhiên, Tâm căn 
có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, hương, vị, hay xúc 
đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, một đối tượng của 
sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc trong quá khứ, có 
thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy mặc dù đối tượng 
ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các trần cảnh khác. 
Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một số các cảm giác 
nầy. Loại hoạt động của Tâm nây rất vi tế và đôi khi vượt quá sự hiểu 
biết thông thường. 

Phàm phu chúng ta không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng 
mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là 
của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Đức Phật dạy 
trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy 
được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán 
chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, 
không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời 
gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt 
các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái 
bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một 
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cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng 
giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà 
luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như Lai 
không khác cũng. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ 
uẩn bao gồm sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa 
là con người và thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che khuất, ý 
nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập hay 
chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo 
ra tính và sắc). Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phải vô 
vi. Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm bát nhã và 
chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: 
“Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. 
Sắc là Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như 
vậy.” Như vậy, nếu chúng ta khiến được cho sắc uẩn là không thì bên 
trong không có tâm, bên ngoài không có hình tướng, xa gần không có 
vật thể. Nếu chúng ta làm được như lời Phật dạy thì chúng ta không 
còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải thoát rồi vậy. 


IV. Năm Uẩn Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm: 

Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc ngài A 
Nan về Ngũ Ấm như sau: “Ông A Nan! Ông còn chưa biết hết thầy các 
tướng huyễn hóa nơi phù trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh 
ra, lại cũng do nơi đó mà mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. 
Tính sâu xa vẫn là diệu giác minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, 
từ thập nhị xứ đến thập bát giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như 
có sinh. Khi nhân duyên chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng 
dù sinh diệt, đi lại, đều trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười 
phương, không lay động, không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân 
thường ấy, cầu những sự đi, lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. 
Ông A Nan! Vì sao ngũ ấm là Như Lai tạng diệu chân như tính?” Về 
Sắc Uẩn, đức Phật dạy: Ông A Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư 
không, lúc đầu không thấy chi. Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm 
nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! 
Các hoa đốm đó chẳng phải từ hư không mà đến, cũng chẳng phải từ 
con mắt mà ra. Thực vậy, ông A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau 
nó phải trở lại vào hư không. Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không 
phải là hư không. Nếu hư không không phải là hư không, lại không thể 
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để mặc cho hoa đốm sinh diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan 
không dung nạp được thêm một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con 
mắt ra, nếu quả thế, tất nhiên phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con 
mắt ra thì chắc chắn phải có tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi 
ra làm hoa đốm giữa hư không, khi quay trở lại phải thấy được con 
mắt. Còn nếu không có tính thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư 
không, đến khi trở về sẽ làm bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy 
hoa đốm lẽ ra con mắt không mỏi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng 
suốt mới gọi là mắt lành? Vậy ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Về Thọ Uẩn, đức Phật 
dạy: Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên ổn, thân thể điều hòa, 
không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn tay xoa vào nhau, hư 
vọng cẩm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng như vậy. A Nan! 
Những cảm xúc trên, không phải từ hư không đến, cũng không phải từ 
đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư không đến, thì đã đến 
làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cảm xúc nơi thân thể. Chả lẽ 
hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, 
thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay hợp lại mới ra, mà lúc nào 
cảm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, thì khi hợp lại, bàn tay biết 
có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cẩm xúc tất chạy vào. Xương tủy 
trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào đến chỗ nào. Lại phẩi có 
tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại phải có một vật gọi là cảm 
xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi hai tay hợp lại phát ra tr 
giác mới gọi là cảm xúc? Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Về Tưởng Uẩn, đức Phật dạy: 
Ông A Nan! Ví như có người nghe nói quả mơ chua, nước miếng đã 
chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn chân 
đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng chua đó, 
không tự quả mơ sinh, không phải tự miệng ông vào. Thật vậy ông A 
Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là chua, sao lại 
phải đợi người ta nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải tự mình nghe 
tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước miếng không 
chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự như thế. Vậy 
nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính 
tự nhiên. Về Hành Uẩn, đức Phật dạy: Ông A Nan! Ví như dòng nước 
chẩy mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt nhau. 
Hành ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không phải 
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do hư không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính của 
nước, cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông A 
Nan, nếu do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười phương 
đều thành dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu nhân nước 
mà có, thì tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không phải là tính 
nước; vì có tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ ràng. Còn nếu 
ra ngoài hư không và nước, thì không có gì ở ngoài hư không, mà ngoài 
nước ra không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Về Thức Uẩn, đức Phật 
dạy: Ông A Nan! Ví như người lấy cái bình tân già, bịt cả hai miệng 
bình, rồi vác đầy một bình hư không, đi xa nghìn dậm, mà tặng nước 
khác. Thức ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, không 
phải từ phương kia mà lại, cũng không phải ở phương nầy vào. Thật 
vậy, ông A Nan, nếu từ phương kia lại thì trong bình đó đã đựng hư 
không mà đi, ở chỗ cũ lẽ ra phải thiếu một phần hư không. Nếu từ 
phương nầy mà vào, thì khi mở lỗ trút bình, phải thấy hư không ra. Vậy 
nên biết: thức ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên. 


VY. Vọng Tưởng Của Ngũ Uẩn: 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Mười, ông A Nan sau khi 
nghe Phật dạy về ngũ ấm, đứng dậy lễ Phật, giữa đại chúng lại bạch 
Phật, “Như Phật dạy trong tướng ngũ ấm, năm thứ hư vọng làm gốc 
tưởng tâm. Chúng tôi chưa được Như Lai giảng giải kỹ càng. Có thể 
nào một lượt trừ hết năm ấm đó? Hay là thứ lớp trừ hết? Năm lớp đó 
đến đâu là giới hạn? Mong Đức Như Lai phát lòng đại từ, vì đại chúng 
nầy, dạy cho tâm mục trong suốt, để làm con mắt tương lai cho tất cả 
chúng sanh trong đời mạt pháp.” Đức Phật đã dạy ngài A Nan về năm 
thứ vọng tưởng như sau: “Ông A Nan! Tinh chân diệu minh, bản chất 
viên tịnh chẳng phải sinh ra và sinh tử các trần cấu, cho đến hư không 
thảy đều nhân vọng tưởng sinh khởi. Ấy gốc nơi bản giác diệu minh 
tinh chân, hư vọng phát sinh các thế giới. Như ông Diễn Nhã Đa nhìn 
hình mình trong gương, phát cuồng cho là mình không có đầu. Vọng 
vẫn không nhân. Trong vọng tưởng lập tính nhân duyên. Mê nhân 
duyên, nói là tự nhiên. Tính hư không thật là huyễn sinh. Nhân duyên 
và tự nhiên đều là vọng tâm của chúng sanh so đo chấp trước. Ông A 
Nan! Ông biết hư vọng khởi ra, nói là vọng nhân duyên. Nếu hư vọng 
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vẫn không có, thì nói cái vọng nhân duyên vẫn là không phải có. 
Huống chi chẳng biết mà cho là tự nhiên. Vậy nên Như Lai cùng ông 
phát minh bản nhân của ngũ ấm, đồng là vọng tưởng.” Về Sắc Uẩn 
Vọng Tưởng, đức Phật dạy: Thân thể của ông, trước hết nhân cái tưởng 
của cha mẹ sinh ra. Cái tâm của ông không phải tưởng thì không thể 
đến trong tưởng ấy mà truyền mệnh. Như tôi đã nói trước; tâm tưởng vị 
chua, nước miếng chảy ra, tâm tưởng trèo cao thấy rợn. Bờ cao chẳng 
có, vật chua chưa đến, thân thể của ông quyết định không đồng loại 
với hư vọng được, tại sao nước dãi lại nhân nói chua mà ra? Bởi thế 
nên biết; ông hiện có sắc thân, đó là kiên cố vọng tưởng thứ nhất. Về 
Thọ Uẩn Vọng Tưởng, đức Phật dạy: Như đã nói trên, trèo cao, tưởng 
tâm có thể khiến ông thấy rợn, bởi nhân lĩnh thụ ra, có thể động đến 
thân thể. Nay rõ ràng, thuận thì được lợi ích, nghịch thì chịu tổn hại, 
hai thứ dong ruối nhau. Đó là hư minh, vọng tưởng thứ hai. VỀ Tưởng 
Uẩn Vọng Tưởng, đức Phật dạy: Bởi cái suy nghĩ nó sai sử sắc thân 
của ông. Thân chẳng phải đồng loại với niệm, thân ông nhân đâu bị 
theo các niệm sai sử? Đó là do mỗi thứ đều dùng hình dạng, tâm sinh 
ra thì thân dùng lấy, thân và tâm tương ứng. Thức là tưởng tâm, ngủ là 
chiêm bao, thì tưởng niệm của ông nó lay động cái vọng tình. Đó là 
dung thông, vọng tưởng thứ ba. Về Hành Uẩn Vọng Tưởng, đức Phật 
dạy: Lý biến hóa không ngừng, trong mỗi niệm âm thâm dời đổi, móng 
tay dài, tóc mọc, khí hao mòn, hình dạng nhăn nhó, ngày đêm thay 
nhau, không hề hiểu biết. Ông A Nan! Việc đó nếu không phải là ông 
thì thế nào thân thể thay đổi? Còn nếu là ông, sao ông không biết? Các 
hành của ông niệm niệm không nghỉ. Về Thức Uẩn Vọng Tưởng, đức 
Phật dạy: Cái tính minh trạm tịch, không lay động của ông, gọi là hằng 
thường. Đối với thân không vượt ra ngoài cái kiến văn giác trí. Nếu 
thực là tinh chân thì không dung để tập khí hư vọng. Nhân sau các ông 
đã từng có từ nhiều năm trước, thấy một vật lạ, trải qua nhiều năm, 
nhớ và quên đều không còn. Về sau bỗng dưng lại thấy cái vật lạ 
trước, ghi nhớ rõ ràng, chẳng hể sót mất. Trong cái tinh trạm liễu 
chẳng lay động, mỗi niệm bị huấn luyện, đâu có tính lường được. Ông 
A Nan! Nên biết rằng cái tình trạng ấy chẳng phải chân, như dòng 
nước chẩy mạnh, xem qua như yên lặng. Chảy mau và chẩy chẳng 
thấy, chứ không phải không chảy. Nếu chẳng phải tưởng căn nguyên, 
thì đâu lại chịu hư vọng tập khí. Cho nên hiện tại, trong kiến văn giác 
tri của ông, quán tập nhỏ nhiệm. Chẳng phải ông dùng được lẫn lộn cả 


971 


sáu căn, thì vọng tưởng đó không bao giờ dứt được, thì trong cái trạm 
liểu, mường tượng hư vô. Đó là điên đảo thứ năm, vi tế tinh tường. 


VI. Ngũ Uẩn Không Có Tự Ngã: 

Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô 
ngã. Pháp Vô Ngã (Dharmanarratmya): Vạn hữu không có thực ngã, 
không có tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính 
hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo 
Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của 
Tiểu Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một 
trong những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên 
khi các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong 
triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ 
Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt 
na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” Nhân Vô Ngã có nghĩa là con người không 
có sự thường hằng của cái ngã. Nói cách khác, ngũ uẩn trong con 
người đều không có tự ngã. 

Thuyết tất định chỉ cho lý thuyết có sự quyết định của “định mệnh,) 
hay Thiên mệnh, hay thượng đế. Phật giáo chủ trương sự vắng mặt của 
một bản ngã thường hằng bất biến. Theo Kinh Duy Ma Cật, vô ngã có 
nghĩa là sự hiểu biết chơn chánh rằng thân gồm ngũ uẩn chứ không có 
cái gọi là “bản ngã trường tổn.” Tứ đại chỉ hiện hữu bởi những duyên 
hợp. Không có vật chất trường tổn bất biến trong thân nầy. Khi tứ đại 
hết duyên tan rã thì thân nầy lập tức biến mất. Vì vật chất do tứ đại 
cấu thành, trống rỗng, không có thực chất, nên con người do ngũ uẩn 
kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cửu. Đây chính là giáo lý cốt lõi 
của đạo Phật, tứ đại thì bất tịnh và ngũ uẩn vô ngã. Chính vì những lý 
do này mà con người thay đổi từng giây từng phút. Theo giáo lý Tiểu 
Thừa thì “Vô Ngã” chỉ áp dụng cho loài người, nhưng trong Phật giáo 
Đại Thừa thì vạn hữu đều vô ngã. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật giáo, Đức Phật xem thế giới nây là 
thế giới của khổ đau, và Ngài đã dạy những phương pháp đối trị nó. 
Vậy cái gì đã làm thế giới nầy trở thành khổ đau? Lý do đầu tiên như 
Đức Phật đã dạy, là các pháp đều vô ngã, nghĩa là vạn vật, hữu tình 
hay vô tình, tất cả đều không có cái mà chúng ta có thể gọi là bản ngã 
hay thực thể. Chúng ta thử khảo sát con người. Một người không thể 
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xem tinh thần hay hồn của y là một thực ngã. Y hiện hữu nhưng không 
thể nào nắm được cái thực thể của y, không thể tìm thấy được tinh thần 
của y, bởi vì sự hiện hữu của con người không gì ngoài cái “hiện hữu 
tùy thuộc vào một chuỗi nhân duyên." Nói tóm lại, ngũ uẩn cấu tạo 
nên con người không có tự ngã của chính chúng. Mọi vật hiện hữu đều 
là vì nhân duyên, và nó sẽ tan biến khi những tác dụng của chuỗi nhân 
duyên ấy chấm dứt. Những làn sóng trên mặt nước quả là hiện hữu, 
nhưng có thể gọi mỗi làn sóng đều có tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện 
hữu khi có gió lay động. Mỗi làn sóng đều có riêng đặc tính tùy theo 
sự phối hợp của những nhân duyên, cường độ của gió và những chuyển 
động, phương hướng của gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của 
những nhân duyên đó chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, 
không thể nào có cái ngã biệt lập với nhân duyên được. Khi con người 
còn là một hiện hữu tùy thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố 
gắng trì giữ lấy chính mình và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm 
độc tôn ngã là một điều thật vô lý. Mọi người phải từ bổ cái ngã của 
mình, cố gắng giúp đỡ kẻ khác và phải nhận hức cái hiện hữu cộng 
đồng, vì không thể nào con người hoàn toàn hiện hữu độc lập được. 
Nếu mọi vật đều hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi những nhân duyên 
thì cái hiện hữu đó cũng chỉ là tùy thuộc điều kiện mà thôi; không có 
một vật chất nào trong vũ trụ nầy có thể trường tổn hay tự tại. Do đó 
Đức Phật dạy rằng vô ngã là yếu tính của vạn vật, và từ đó, đưa đến 
một lý thuyết nữa là vạn vật đều vô thường, là điều không thể tránh. 
Hầu hết mọi người đều dốc hết năng lực vào việc gìn giữ sự hiện hữu 
của mình và những tư hữu của họ. Nhưng thực ra, không thể nào tìm 
được trung tâm hiện hữu của nó, cũng không thể nào giữ nó đời đời 
được. Không vật nào là không biến chuyển, ngay cả trong một sát na. 
Không những nó bất ổn trong tương quan với không gian, mà nó cũng 
bất ổn trong tương quan với thời gian nữa. Nếu ta có thể tìm được một 
thế giới không có không gian và thời gian, thế giới đó mới thật là thế 
giới tự do chân thật, tức là Niết Bàn. Nếu như những nhà vật lý hiện 
đại xác nhận, không gian là một trong những số lượng biến đổi và thời 
gian là tương đối thì thế giới của không gian thời gian nầy là cái ngục 
tù mà chúng ta không thể nào thoát ra được, tức là chúng ta đã bị trói 
buộc trong vòng nhân quả rồi vậy. Khi nào con người chưa tìm được 
cái thế giới không bị hạn cuộc bởi thời gian và không gian, con người 
vẫn phải là một tạo vật khổ đau. Xác nhận rằng con người có thể đạt 
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được cảnh giới đó, cảnh giới không bị hạn cuộc bởi thời gian và không 
gian là sứ mệnh của Phật Giáo. Lẽ dĩ nhiên không có gì có thể được 
xem như là không gian vô hạn và thời gian vô cùng. Ngay cả vật lý 
học ngày nay cũng nhìn nhận cái vô tận của thời gian và không gian. 
Tuy nhiên, Đức Phật đã xướng thuyết về lý tưởng Niết Bàn hay tịch 
diệt, theo nguyên tắc vô thường và vô ngã. Niết Bàn có nghĩa là hủy 
diệt sinh tử, hủy diệt thế giới dục vọng, hủy diệt những điều kiện thời 
gian và không gian. Sau hết, Niết Bàn có nghĩa là cảnh giới của giải 
thoát viên mãn. Vô ngã hay không có sự bất biến, vô thường hay 
không có sự trường tổn là trạng huống thật sự của sự hiện hữu của 
chúng ta. Niết Bàn theo nghĩa tiêu cực là hủy diệt, nhưng theo nghĩa 
tích cực là tròn đây, là lý tưởng của chúng ta, ấy là sự giải thoát trọn 
vẹn. 


VII.Thoát Ly Ngũ Uẩn Bằng Cách Quán Tưởng Chúng Sanh: 
Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập quán chúng sanh. Từ 
“Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến 
với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác 
nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả 
những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi chúng 
sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tôn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
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thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. Hành giả nên 
luôn quán để thấy rằng chúng sanh tạo nghiệp, nghiệp tạo chúng sanh, 
cứ thế mà chúng sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng 
mệnh Phật đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi 
ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế nào?” Ông 
Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn của mình hóa 
ra, Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế. Như người trí thấy trăng 
dưới nước, thấy mặt trong gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của 
tiếng, như mây giữa hư không, như bọt nước, như bóng nổi, như lõi cây 
chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ sáu, như căn 
thứ bẩy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán 
sát chúng sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa 
hư, như thân kiến của Tu Đà Hoàn, như sự nhập thai của A Na Hàm, 
như tam độc của A la hán, như tham giận phá giới của Bồ Tát chứng 
vô sanh pháp nhẫn, như tập khí phiền não của Phật, như mù thấy sắc 
tượng, như hơi thở ra vào của người nhập diệt tận định, như dấu chim 
giữa hư không, như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như 
phiền não của người huyễn hóa, như cảnh chiêm bao khi đã thức, như 
người diệt độ thọ lấy thân, như lửa không khói. Bồ Tát quán sát chúng 
sanh cũng như thế đó.” 

Lại cũng theo kinh Duy Ma Cật, chương năm, khi ngài Văn Thù Sư 
Lợi đến thăm Duy Ma Cật, ngài hỏi: “Cư sĩ bệnh có chịu nổi được 
không? Điều trị có bớt không? Bệnh không đến nỗi tăng ư? Thế Tôn 
ân cần hỏi thăm chi xiết. Bệnh Cư sĩ nhơn đâu mà sanh, sanh đã bao 
lâu, phải thế nào mới mạnh được?” Duy Ma Cật đáp: “Từ nơi si mà có 
ái, bệnh tôi sanh. Vì tất cả chúng sanh bệnh, nên tôi bệnh. Nếu tất cả 
chúng sanh không bệnh, thì bệnh tôi lành. Vì sao? Bồ Tát vì chúng 
sanh mà vào đường sanh tử, hễ có sanh thời có bệnh, nếu chúng sanh 
khỏi bệnh thì Bồ Tát không có bệnh. Ví như ông trưởng giả chỉ có một 
người con, hễ người con bệnh, thì cha mẹ cũng bệnh; nếu bệnh của con 
lành, cha mẹ cũng lành. Bồ Tát cũng thế! Đối với tất cả chúng sanh, 
thương mến như con, nên chúng sanh bệnh, Bồ Tát cũng bệnh; chúng 
sanh lành, Bồ Tát cũng lành.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: “Bệnh ấy nhơn 
đâu mà sanh?” Duy Ma Cật trả lời: “Bồ Tát có bệnh là do lòng đại bi.” 
Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Cư sĩ! Nhà nầy vì sao trống không và không có 
thị giả?” Duy Ma Cật đáp: “Cõi nước của chư Phật cũng đều không.” 
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Văn Thù hỏi: “Lấy gì làm không?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy không làm 
không.” Văn Thù hỏi: “Đã không, cần gì phải không?” Duy Ma Cật 
đáp: “Vì không phân biệt, nên không.” Văn Thù hỏi: “Có thể phân biệt 
được ư?” Duy Ma Cật đáp: “Phân biệt cũng không.” Văn Thù hỏi: 
“Không, phải tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong sáu mươi 
hai món kiến chấp.” Văn Thù hỏi: “Sáu mươi hai món kiến chấp phải 
tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong các pháp giải thoát của 
chư Phật.” Văn Thù hỏi: “Pháp giải thoát của chư Phật phải tìm nơi 
đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm nơi tâm hạnh của chúng sanh.” Duy 
Ma Cật tiếp lời: “Ngài lại hỏi vì sao không thị giả? Tất cả chúng ma và 
các ngoại đạo đều là thị giả của tôi. Vì sao? Vì các ma ưa sanh tử, mà 
Bồ Tát ở nơi sanh tử không bỏ. Còn ngoại đạo ưa các kiến chấp, mà 
Bồ Tát ở nơi các kiến chấp không động.” Văn Thù hỏi: “Bệnh của cư 
sĩ tướng trạng thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh của tôi không hình, 
không tướng, không thể thấy được.” Văn Thù hỏi: “Bệnh ấy hiệp với 
thân hay hiệp với tâm?” Duy Ma Cật đáp: “Không phải hiệp với thân, 
vì thân tướng vốn lìa; cũng không phải hiệp với tâm, vì tâm như 
huyễn.” Văn Thù hỏi: “Địa đại, thủy đại, phong đại, hỏa đại, trong bốn 
đại bệnh ông về đại nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh ấy không phải địa 
đại, cũng không lìa địa đại; thủy, hỏa, phong đại cũng như thế. Nhưng 
bệnh của chúng sanh là từ nơi tứ đại mà khởi, vì chúng sanh bệnh nên 
tôi có bệnh.” Đoạn Văn Thù hỏi tiếp: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có 
bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” 

Hành giả quán chiếu đê thấy rằng chúng Sanh, tâm, và Phật ba thứ 
không sai biệt. Tâm vô sai biệt, Phật vô sai biệt, và chúng sanh vô sai 
biệt. Ngoài tâm ra không có gì nữa; tâm, Phật và chúng sanh không sai 
khác. Đây là một giáo thuyết quan trọng trong Kinh Hoa Nghiêm. 
Tông Thiên Thai gọi đây là Tam Pháp Diệu. Thiên Thai trí Khải Đại 
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Sư dẫn chứng kinh Hoa Nghiêm rằng "Tâm, Phật và chúng sanh vô sai 
biệt," và nhấn mạnh trên tánh đồng nhất của cả ba thực tại. Trí Khải 
không dùng bài kệ này để đưa ra chủ thuyết duy tâm. Thay vào đó, 
Đại Sư nhận định rằng tâm hoặc niệm là pháp dễ thấy nhất trong ba 
pháp, vì vậy hành giả nên chuyên chú vào phương pháp quán và thiền. 
Vì Phật, cảnh giới, chúng sinh, vân vân... đều là một pháp giới, tất cả 
đều gồm thâu trong nhất niệm. Chỗ này cũng được dẫn chứng từ kinh 
Hoa Nghiệm: "Nếu hành giả đưa tâm vào pháp giới như hư không, thì 
hành giả sẽ thấy biết cảnh giới của tất cả chư Phật." Trong "Bạch Ấn 
Tọa Thiền Ca," Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc nói: "Chúng sanh bổn lai 
thị Phật." Mỗi cá nhân thật ra từ khởi thủy đều không có vấn đề. Vì 
thế, có người gọi bạn thì bạn trả lời. Nếu bạn không trả lời, cũng 
không sao. Dầu bạn có trả lời hay không căn bản và nguyên lai bạn 
đều ở trong tình trạng khai ngộ. Chúng ta đang tu tập trong tình trạng 
bản lai khai ngộ vì đó vốn là cuộc sống của mình. Chúng ta không cần 
phải tìm cái gì khác nữa vì mọi thứ đã có sẵn ở đây. Tự cuộc đời này, 
cuộc đời của bạn chính là thung lũng không có tiếng vọng. Khi bạn tìm 
cái gì khác, tức là bạn đang đặt một cái đầu khác lên trên cái đầu sẵn 
có của mình. Làm cách nào để biết trân quí cuộc sống mà chúng ta 
đang có? Bất hạnh thay, chúng ta thường kinh nghiệm cuộc đời này 
như thể nó là một cổ xe chạy trên mây, tới lui xoay vần trong lục đạo. 
Có khi bạn cảm thấy cuộc đời là tuyệt vời, có khi bạn lại rơi xuống vực 
thẳm. Mỗi ngày, thậm chí chỉ nội trong một ngày thôi, bạn đã từ trên 
trời rơi xuống địa ngục, và tất cả mọi cảnh giới khác. Bạn phải làm gì 
đây với cuộc đời này? Bạn tự hỏi: "Tôi thật sự có phải là Phật không?" 
Rất nhiều người đều trả lời "Hiếm khi lắm." Vậy thì bạn phải làm gì 
đây? Đó là một hoàn cảnh khó khăn thông thường. Đó cũng là lý do tại 
sao nếu chúng ta chỉ dựa vào một thứ quan điểm, cho rằng "Chúng tôi 
đều tốt, chỉ cần anh làm tốt phần anh", là chúng ta sẽ rơi vào bẫy ngay. 
Quan điểm này nghe qua cũng tốt, nhưng bất hạnh ở chỗ không phải 
mỗi cá nhân để có thể sống giống như tình trạng ấy. Vẫn còn thứ gì đó 
không đúng. Chúng ta, những hành giả tu Thiền, phải phải xem xét coi 
mình là ai và thật sự mình muốn thấy gì trong cuộc sống này, và ngay 
cái bản chất của sự sinh tổn là cái gì. Sự tìm kiếm này rất đỗi tự nhiên. 
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Five Aggregaftes In Buddhist Teachings 


L An Overriew 0ƒ Five Ággregafes: 

“Skandha” In Sanskrit means “sroup, agsgregate, or heap.” In 
Buddhism, Skandha means the trunk of a tree, or a body. Skandha also 
means the fÍive aggregates or fÍive agsregates of conditioned 
phenomena (constituents), or the five causally conditioned elements of 
exIstence forming a being or entity. According to Buddhist philosophy, 
each Individual existence 1s composed of the five elements and 
because they are consfantly chanching, so those who attempt to cling to 
the “self” are subJect to suffering. Though these factors are often 
referred to as the “agsregates of attachmenf” because they are 
1mpermanent and changing, ordinary people always develop desires for 
them. According to The Prajnaparamta Heart Sutra, the five 
aggregates are composed of form, feelings, perceptlons, menfal 
formations, and consciousness. Generally speaking, the five aggregates 
mean men and the world of phenomena. Things that cover or conceal, 
Iimplying that physical and mental forms obstruct realization of the 
truth. An accumulation or heap, implying the five physical and mental 
constituents, which combine to form the i1ntelligence or nature, and 
rupa. The skandhas refer only to the phenomenal, not to the non- 
phenomenal. In order to overcome all sufferings and troubles, 
Buddhists should engage ¡in the practice of profound PraJnaparamita 
and perceive that the five aggregates are empty of self-existence. The 
Buddha reminded Sariputra: “O Sariputra, Form 1s not different from 
Emptiness, and Emptiness Is not different from Form. Form 1s 
Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can be said of feelings, 
perceptions, acftilons and consciousnesses.” We, ordinary peole, do not 
see the five aggregates as phenomena but as an entity because of our 
deluded minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to 
pander to our self-Importance. According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are five agsregates (Flive 
Skandhas). The aggregates which make up a human beiIng. The five 
skandhas are the roots of all Iznorance. They keep sentient beings from 
realizing their always-exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are 
considered as maras or demons fighting against the Buddha-nature of 
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men. In accordance with the Dharma, lie 1s comprised of five 
aggregates (form, feelinsg, perception, mental formation, 
conscIousness). Matter plus the four menfal factors classified below as 
feeling, perception, mental formatlon and conscilousness combined 
together from life. The real nature of these fÍive aggregates Is 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matfter 1s equated 
to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
mirage, mental formations are like a banana tree and conscIousness 1s 
Just an 1llusion. 

According to the Surangama Sutra, book 'Two, the Buddha 
reminded Ananda about the five skandhas as follows: “Anandal You 
have not yet undersfood that all the defiling obJects that appear, all the 
1llusory, ephemeral characterisfics, spring up 1n the very spot where 
they also come to an end. They are what 1s called “i1llusory falseness.' 
But ther nature 1s 1n truth the bright substance of wonderful 
enlightenment. Thus 1t 1s throughout, up to the five skandhas and the 
SIX enfrances, to the twelve places and the eighteen realms; the union 
and mixture of various causes and conditions account for thetr 1llusory 
and false existence, and the separation and dispersion of the causes 
and conditions result in therr illusory and false extinction. Who would 
have thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamenrtally the everlasting, wonderful lipht of the treasury of the 
Thus Come One, the unmoving , all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenmeint, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Ananda! Why do 
I say that the five skandhas are basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One?” The Buddha taught In 
the Sati Patthana Sutra: “If you have patlence and the will to see things 
as they truly are. If you would turn inwards to the recesses of your own 
minds and note with Just bare attention (sati), not obJectively without 
proJecting an ego Into the process, then cultivate this practice for a 
sufficient length of time, then you wIlÏ see these five aggregates not as 
an entity but as a series of physical and mental processes. Then you wIl 
not mistake the superficial for the real. You wIll then see that these 
aggregates arise and disappear In rapid succession, never being the 
same for tfwo consecutive moments, never static but always In a state Of 
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flux, never being but always becoming.” And the Buddha continued to 
teach in the Lankavatara Sutra: “I[he Tathatagata 1s neither different 
nor not-different from the Skandhas.” (Skandhebhyo-nanyo-nanayas- 
tathagata). 


HỊ. A Sununary 0ƒ the Content 0ƒ Five Aggregafes: 

The first agoregate is the Form Skandha: The Form Skandha or 
the aggregate of matter (four elements of our own body and other 
material obJects such as solidity, fluidity, heat and motion comprIse 
matter). The aggregate of form includes the five physical sense organs 
and the corresponding physical obJects of the sense organs (the eyes 
and visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the tongue 
and taste, the skin and tangIble obJects). There are several different 
Categories Of rupa. Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, 
tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, 
taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, red, etc.). Invisible 
obJects (sound, smell, taste, touch). Invisible immaterial or abstract 
obJects. Form 1s used more In the sense of “substance,” or “something 
Occupying space which wIll resist replacement by another form.” So 1t 
has extension, 1t Is limited and conditioned. Ït comes Into exIstence 
when conditions are matured, as Buddhists would say, and staying as 
long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 
1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with shape and 
Ífeatures are forms. Forms include all colors which can dim our eyes. 
Ordinarily speaking, we are confused with forms when we see them, 
hear sounds and be confused by them, smell scents and be confused by 
them, taste flavors and be confused by them, or feel sensations and be 
confused by them. In the Classic of the Way and Its Virtue, 1t 1s said: 
“[he five colors blind the eyes; the five musical notes deafen the ears; 
and the five flavors dull the palate.” Therefore, in the Heart Sutra, the 
Buddha taught: “If we can empty out the Aggregate of Form, then we 
can realize a state of there being “no mind inside, no body outside, and 
no things beyond.”” If we can follow what the Buddha taught, we are 
no longer attached to Forms, we are totally liberated. According to the 
Suragama Sutra, the Buddha taught: “Ananda! Consider this example: 
when a person who has pure clear eyes look at clear, bripht emptiness, 
he sees nothing but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing 
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exIsts within it. If for no apparent reason, the peson does not move his 
eyes, the staring will cause fatigue, and then of his own accord, he will 
see strange fÏowers in space and other unreal appearances that are wild 
and disordered. You should know that 1t 1s the same with the skandha 
of form. Ananda! The strange flowers come neither from emptiness nor 
from the eyes.” The reason for this, Ananda, 1s that 1f the flowers were 
to come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
coming out and going in, the space would not be empty. lf emptiness 
were not empty, then 1t could not contain the appearance of the arIsal 
and extinction of the flowers, just as Ananda's body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, 1t would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1f returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when it left the 
eyes It would obscure emptiness, and when 1t returned, it would 
obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why it 1s that the eyes are said to be “pure 
and bright when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of formis empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for existence nor 1s spontaneous 1n 
nature. The skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not sinply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. The second aggregafe is the Feeling or Sensafion: 
Feeling 1s knowledge obtained by the senses, feeling sensation. Ít 1s 
defined as mental reaction to the obJect, but In general It means 
receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind which experlences 
either pleasure, unpleasure or ¡indifference (pleasant, unpleasant, 
neither pleasant nor unpleasant). The Aggregate of Feelings refers to 
the feelings that we experlence. For Instance, a cerftain stat€ arIses, Wwe 
accept It without thinking about 1t, and we feel comfortable or 
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uncomfortable. When we eat some delicious food and 1ts flavor makes 
us feel quite pleasant, this 1s what we mean by feelings. IÍ we wear a 
fine suit and 1t makes us feel quite attractive, this 1s also what we mean 
by feelings. lf we live In a nice house that we feel like it, this 1s a 
feeling. If we drive a nice car that we love to have, this also a feeling. 
All experiences that our body accepts and enJoys are considered to be 
the Aggregate of Feelings. When we meet atfractive objects, we 
develop pleasurable feelings and attachment which create karma for us 
to be reborn In samsara. In the contrary, when we meet undesirable 
obJects, we develop painful or unpleasurable feelings which also create 
karma for us to be reborn In samsara. When we meet obJects that are 
neither attractive nor unatfractive, we develop Indifferent feelings 
which develop Ignorant self-grasping, also create karma for us to be 
reborn In samsara. All actions performed by our body, speech and mind 
are felt and experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the 
Buddha confirmed in the Twelve Nidanas that “Feeling” creates 
karma, either positive or negative, which causes rebirths in samsara. 
Ananda! Consider the example of a person whose hands and feet are 
relaxed and at ease and whose enfire body 1s in balance and harmony. 
He 1s unaware of his life-processes, because there 1s nothing agreeable 
or disagreeable 1n his nature. However, for some unknown reason, the 
person rubs his two hands together In emptiness, and sensatlons of 
roughness, smoothness, cold, and warmth seem to arise from nowhere 
between his palms. You should know that it 1s the same with the 
skandha of feeling. Anandal All this 1llusory contact does not come 
from emptiness, nor does 1t come from the hand. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1f 1t came from emptiness, then since 1t could make 
contact with the palms, why wouldn't it make contact with the body? lt 
should not be that emptiness chooses what 1t comes in contact with. lÝ it 
came from the palms, 1t could be readily felt without waiting for the 
two palms to be Joined. What 1s more, 1t 1t were to come from the 
palms, then the palms  would know when they were Joined. When they 
separated, the contact would return 1nto the arms, the wrIsts, the bones, 
and the marrow, and you also should be aware of the course of Ifs 
enfry. It should also be perceived by the mind because 1t would behave 
like something coming In and goïng out of the body. In that case, what 
need would there be to put the two palms together to experlence what 
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1s called “contact?* Therefore, you should know hat the skandha of 
feeling 1s empty and false, because 1t neither depends on causes and 
conditions for existence nor 1s sponfaneous in nature. According to 
Most Venerable Piyadassi In “he Buddha*s Anclent Path,” all our 
feelings are Included In the group of “Agsgregate of feeling”. Feelings 
are threefold: pleasant, unpleasant, and neutral. They arise dependent 
on contact. Seeing a form, hearing a sound, smelling an odor, tasting a 
flavor, touching some tangible thing, cognizing a menfal obJect, either 
an idea or a thought, man experiences feeling. When, for instance, eye, 
form and eye-consciousness (cakkhu-vinnana) come together, it 1s theIr 
coIincidence that 1s called contact. Contact means the combination of 
the organ of sense, the obJect of sense, and sence-conscIousness. When 
these are all present together there Is no power or force that can 
prevent the arising of feeling. Practitioners of mindfulness should 
always contemplate varilous kinds of feelings such as pleasant, 
unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly how these 
Ífeelngs arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” NÑo matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or Indifference, they all lead to sufferings. The thi 
daggregdfe is the Thought, Cognttion or Percepfion, or Aggregafe 0ƒ 
Ppercepfion: Actvity of recognition or 1dentification or attaching of a 
name to an obJect of experlence. Perceptions Include form, sound, 
smell, taste, bodily Impression or touch, and mental obJects. The 
Aggregate of Thoughts refers to our thinking processes. When our five 
Sense organs perceive the five sense obJects, a variety of idle thoughfs 
arise. many Iideas suddenly come to mind and are suddenly gone: Ideas 
Of forms, Ideas of feelings. According to the Surangama Sutra, Đức 
Phật dạy: “Ananda! Consider the example of a person whose mouth 
waters at the mention of sour plums, or the soles of whose feet tingle 
when he thinks about walking along a preciIpice. You should know that 
1t 1s the same with the skandha of thinking. Anandal You should know 
that the watering of the mouth caused by the mention of the plums does 
not come from the plums, nor does 1t come from the mouth.” The 
reason for this, Ananda, 1s that 1 It were produced from the plums, the 
plums should speak for themselves, why waItf for someone to mention 
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them? Tf it came from the mouth, the mouth itself should hear, and what 
need would there be to wait for the ear? If the ear alone heard, then 
why doesn't the water come out of the ear? Thinking about walking 
along a precipice 1s explained In the same way. Therefore, you should 
know that the skandha of thinking 1s empty and false, since 1t neither 
depends upon causes and conditions for existence, nor 1s sponfaneous 
in nature. According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anctent Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both 
physical and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception 
of forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental obJects. 
Perception in Buddhism 1s not used In the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, sinultaneously the 
mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
1nstrumertal In cognizing the obJect a second and a third time, and In 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brinngs about memory. The ƒourth skandha ¡is the Formafion 
Skandha: Also called Impression, or mental formation. Agsregate of 
mental formation 1s a conditioned response to the obJect of experlence 
including volilon, attention, discrimination, resolve, etc. The 
Aggregate of Acfivitles refers to a process of shifting and flowing. The 
Aggregate of Activities leads us to come and go, to øo and come 
without end In a constant, ceaseless, flowing pattern. Our idle thoughts 
compel us to impulsively do good or do evil, and such thoughts then 
manifest In our actions and our words. According to the Surangama 
Sufra, the Buddha taught: “Anandal! Consider, for example, a swIft 
rapIds whose waves follow upon one another In orderly succession, the 
ones behind never overtaking the ones In front. You should know that 1t 
1s the same with the skandha of menftal formation. Ananda! 'Thus the 
nature of the flow does not arise because of emptiness, nor does 1t 
come Into existence because of the water. It 1s not the nature of water, 
and yet It 1s not separate from either emptiness or water. The reason 
for this, Ananda, 1s that If 1t arose because of emptiness, then the 
inexhaustible emptiness throughout the ten directions wold become an 
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inexhaustible flow, and all the worlds would inevitably be drown. If the 
SWIft rapiIds existed because of water, then their nature would differ 
from that of water and the location and characterIstIcs Of 1†s exXistence 
would be apparent. If theIr nature were simply that of water, then when 
they became still and clear they would no longer be made up of water. 
SUppOse It were to separate from emptiness and water, there Isnt 
anything outside of emptiness, and outside of water there Isn't any 
flow. Therefore, you should know that the skandha of mental formation 
1s empty and false, since 1t neither depends upon causes and conditions 
ÍOr €Xxistence nor Is spontaneous In nature.” According to Most 
Venerable Piyadassi In “The Buddha*s Ancilent Path,” aggregate of 
volational formations Include all mental factors except feeling and 
perception. The Abhidhamma speaks of fifty-two mental concomitants 
or factors (cetasika). Feeling and perception are two of them, but they 
are not volitlonal activities. The remaining fifty are collectively known 
as mental or volitional formations. Volitlon (cetana) plays a very 
Important role in the mental realm. In Buddhism, no actlon 1s 
considered as “kamma” 1f that action 1s void of volition. And like 
feeling and perception, 1t 1s of six kinds: volition directed to forms, 
sounds, smells, tastes, bodily contacfts and mental obJects. The /ÿth 
skandha ts the Skandha oƒ Consclousness: Agsregate 0Ÿ consclousness 
includes the six types of conscilousness (seeing, hearing, smelling, 
tasting, touching and menfal conscIousness). Awareness Or s€nSItIVItY 
to an obJect, 1.e. the conscIousness associlates with the physical factors 
when the eye and a visible obJect come 1nfo contact, an awareness of a 
visible obJect occurs In our mind. ConscIousness or a turning of a mere 
awareness Into personal experience 1s a combined function of feeling, 
perception and mental formation. The Aggregate of Consclousness 
refers to the process of discrImination. Às soon as a situation appears, 
we begin to discriminate In our thoughts about that situation. For 
example, when we see something beautiful, we have thoughts of 
fondness towards ¡t; and when we hear ugly sounds, we have thoughts 
of dislike for those sounds. All such discriminatlons are part of this 
Aggregate. 
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LII Five Aggregafes 0ƒ Grasping: 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five aggregates of grasping: Agsregate of ørasping 
of body (form) or the form agregate subJect to clinging. Agsregate of 
grasping of feelings or the feeling aggregate subject to clinging. 
Aggregate of grasping of perceptions or the perceptlon aggregate 
subJect to clinging. Agsregate of grasping of mental formations or the 
voliion agsgregate subJect to clinging. Agpregate of graspIing of 
COnSCIOusness or the conscilousness aggregate subJect to clinging. 
According to Most Venerable Piyadassi In “The Buddha's Anclent 
Path,” the skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not sinply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. All our feelings are Included 1n the group of 
“Apgregate of feeling”. Feelings are threefold: pleasant, unpleasant, 
and neutral. They arise dependent on contact. Seeing a form, hearing a 
sound, smelling an odor, tasting a flavor, touching some tangible thing, 
cognizIing a menfal obJect, either an idea or a thought, man experIlences 
feeling. When, for Instance, eye, form and eye-conscIousness (cakkhu- 
vinnana) come together, 1t 1s their coincidence that 1s called contact. 
Contact means the combination of the organ of sense, the obJect of 
sense, and sence-consciousness. When these are all present together 
there 1s no power or force that can prevent the arising of feeling. 
According to Most Venerable Piyadassi In “The Buddha's Ancient 
Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both physical 
and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of 
forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental oblJects. 
Perception in Buddhism 1s not used in the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, sinultaneously the 
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mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
I1nstrumerntal In cognizing the obJect a second and a third time, and In 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brings about memory. Aggregate of volational formations include 
all mental factors except feeling and perception. The Abhidhamma 
speaks of fifty-two mental concomitants or factors (cetasika). Feeling 
and perception are two of them, but they are not volitional acfIvities. 
The remaining fifty are collectively known as mentfal or volitonal 
formations. Volition (cetana) plays a very Important role In the mental 
realm. In Buddhism, no action 1s considered as “kamma” 1f that action 
1s vold of volition. And like feeling and perception, If 1s of six kinds: 
volition đirected to forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts and 
mental obJects. Aøgregate of consciousness 1s the most Iimportant of the 
aggregates; for It 1s the receptacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitanfs or facfors, since without conscIousness no merntal 
factors are available. Consciousness and the factors are Interrelated, 
inter-dependent, and co-existenf. Agsregate of consciousness has sIx 
types and 1fs function 1s varied. It has 1fs basis and obJects. All our 
feelings are experienced through the confact of sense faculties with the 
external world. Although there 1s this functional relationship between 
the faculties and their obJects, for Instance, eye with forms, ear with 
sounds, and so on, awareness comes through conscIousness. In other 
words, sense obJects can not be experienced with the particular 
sensitivity without the appropriate kind of consciousness. Now when 
eye and form are both present, visual consciousness arIses dependent 
on them. Similarly with ear and sound, and so on, down to mind and 
mental obJects. Again, when the three things, eye, form, and eye- 
ConscIousness come together, 1t Is their coincidence that 1s called 
“contact”. From contact comes feeling and so on. Thus, conscIousness 
Oripinates through a stimulus arising In the five sense doors and the 
mind door, the sixth. Às conscIousness arises throuph the Interaction of 
the sense faculties and the sense obJects, 1t also 1s conditioned and not 
independent. lt 1s not a spirit or soul opposed to matter. Thoughts and 
Ideas which are food for the sixth faculty called mind are also 
dependent and conditioned. They depend on the external world which 
the other five sense faculties experlence. The five faculties contact 
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obJects, only In the present that 1s when obJects come 1n direct contact 
with the particular faculty. The mind faculty, however, can experlence 
the sense obJect, whether 1t 1s form, sound, smell, taste, or thought 
already cognized by the sense organs. For Instance, a visible obJect, 
with which the eye came In contact 1n the past, can be visualized by the 
mind faculty Just at this moment although the obJect 1s not before the 
eye. Similarly with the other sense obJects. This 1s subJecfIive, and If 1s 
difficult to experlence some of these sensations. This sort of acfIvity Of 
the mind 1s subtle and sometimes beyond ordinary comprehension. 

We, ordinary people, do not see the five agøgregates as phenomena 
but as an entity because of our deluded minds, and our Innate desire to 
treat these as a self in order to pander to our self-importance. The 
Buddha taught in the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the 
wIll to see things as they truly are. lf you would turn Inwards to the 
recesses of your own minds and note with Just bare aftention (satI), not 
obJectively without proJecting an ego Into the process, then cultivate 
this practice for a sufficient length of time, then you wIll see these five 
aggregates not as an entity but as a serles of physical and menfal 
processes. Then you wil not mistake the superficial for the real. You 
will then see that these aggregates arise and disappear in rapid 
Succession, never being the same for two consecutive moments, never 
static but always In a sfate of flux, never being but always becoming.” 
And the Buddha continued to teach In the Lankavatara Sutra: “The 
Tathatagata 1s neither different nor not-different from the Skandhas.” 
(Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata). According (O The 
PraJnaparamita Heart Sutra, the five aggregates are composed of form, 
feelings, perceptions, mental formations, and conscIousness. Generally 
speaking, the five aggregates mean men and the world of phenomena. 
Things that cover or conceal, Iimplying that physical and mental forms 
obstruct realization of the truth. An accumulation or heap, implying the 
five physical and mental constituents, which combine to form the 
Iintellipence or nature, and rupa. The skandhas refer only to the 
phenomenal, not to the non-phenomenal. In order to overcome: all 
sufferings and troubles, Buddhists should engage In the practice of 
profound Prajnaparamifta and perceive that the five aggregates are 
empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O SarIputra, 
Form 1s not different from Emptiness, and Emptiness 1s not different 
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from Form. Form 1s Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can 
be said of feelings, perceptlons, actions and conscIousnesses.” 
Therefore, Iƒ we can empty out the Agsregate of Form, then we can 
realize a sfate of there being “no mind Inside, no body outside, and no 
things beyond. If we can follow what the Buddha taught, we are no 
longer attached to Forms, we are totally liberated. 


IV. The Five Aggregafes in the Surangama Suira: 

According to the Surangama Sutra, book 'Two, the Buddha 
reminded Ananda about the five skandhas as follows: “Anandal You 
have not yet undersfood that all the defiling obJects that appear, all the 
1llusory, ephemeral characterisfics, spring up In the very spot where 
they also come to an end. They are what 1s called “i1llusory falseness.” 
But ther nature 1s 1n truth the bright substance of wonderful 
enlightenment. Thus It 1s throughout, up to the five skandhas and the 
SIX enfrances, to the twelve places and the eighteen realms; the union 
and mixture of various causes and conditions account for thetr 1llusory 
and false existence, and the separation and dispersion of the causes 
and conditions result in therr illusory and false extinction. Who would 
have thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamenrally the everlasting, wonderful light of the treasury of the 
Thus Come (One, the unmoving, all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenmeint, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Ananda! Why do 
I say that the five skandhas are basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One?” Ớn the Form Skandha, 
the Buddha taught: Anandal Consider this example: when a person 
who has pure clear eyes look at clear, bright emptiness, he sees nothing 
but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. 
lf for no apparent reason, the peson does not move his eyes, the staring 
will cause fatigue, and then of his own accord, he will see strange 
flowers In space and other unreal appearances that are wild and 
disordered. You should know that It 1s the same with the skandha of 
form. Ananda! The strange flowers come neither from emptIiness nor 
from the eyes. The reason for this, Ananda, 1s that 1f the flowers were 
to come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
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coming out and going in, the space would not be empty. If emptiness 
were not empty, then It could not contain the appearance of the arIsal 
and extinction of the flowers, just as Ananda's body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, It would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1t returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when 1t left the 
eyes It would obscure emptiness, and when 1t returned, it would 
obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why 1t 1s that the eyes are said to be “pure 
and bright" when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of formis empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for existence nor 1s spontaneous 1n 
nature. Ón fhe Feeling Skandha, the Buddha taught: Ananda! Consider 
the example of a person whose hands and feet are relaxed and at ease 
and whose entire body 1s in balance and harmony. He 1s unaware of hIs 
life-processes, because there Is nothing agreeable or disagreeable In 
his nature. However, for some unknown reason, the person rubs his two 
hands together in emptiness, and sensations of roughness, smoothness, 
cold, and warmth seem to arise from nowhere between his palms. You 
should know that 1t 1s the same with the skandha of feeling. Ananda! 
AlI this illusory contact does not come from emptiness, nor does 1t 
come from the hand. The reason for this, Ananda, 1s that If It came from 
emptiness, then since 1t could make contact with the palms, why 
wouldn't it make confact with the body? It should not be that emptiness 
chooses what It comes In contact with. If it came from the palms, 1t 
could be readily felt without walting for the two palms to be Jjoined. 
What 1s more, It it were to come from the palms, then the palms would 
know when they were Joined. When they separated, the contact would 
return Into the arms, the wrists, the bones, and the marrow, and you 
also should be aware of the course of Its entry. It should also be 
perceived by the mind because 1t would behave like something coming 
1n and going out of the body. In that case, what need would there be to 
put the two palms together to experlence what 1s called “contact?” 
Therefore, you should know hat the skandha of feeling 1s empty and 
false, because It neither depends on causes and conditions for 
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©xIstence nor 1s spontaneous 1n nature. Ớn fhe Skandha oƒ Thinking, the 
Buddha taught: Ananda! Consider the example of a person whose 
mouth waters at the mention of sour plums, or the soles of whose feet 
tingle when he thinks about walking along a preciIpice. You should 
know that 1t Is the same with the skandha of thinking. Anandal You 
should know that the watering of the mouth caused by the mention of 
the plums does not come from the plums, nor does 1t come from the 
mouth. The reason for this, Ananda, 1s that 1Ý it were produced from the 
plums, the plums should speak for themselves, why walt for someone 
to mention them? If It came from the mouth, the mouth i(self should 
hear, and what need would there be to wait for the ear? If the ear alone 
heard, then why doesn't the water come out of the ear? Thinking about 
walking along a precipice 1s explained in the same way. Therefore, you 
should know that the skandha of thinking 1s empty and false, since 1t 
neither depends upon causes and conditions for existence, nor IS 
spontaneous In nature. Ớn fhe Skandha oƒ Memtal Formation, the 
Buddha taught: Ananda! Consider, for example, a swIft rapids whose 
waves follow upon one another in orderly succession, the ones behind 
never overtaking the ones 1n front. You should know that It 1s the same 
with the skandha of mental formation. Ananda! Thus the nature of the 
flow does not arIse because of emptiness, nor does If come Info 
exIstence because of the water. It is not the nature of water, and yet 1t 
1S not separate from either emptiness or water. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1f 1t arose because of emptiness, then the inexhaustible 
emptiness throughout the ten directions wold become an Iinexhaustible 
flow, and all the worlds would Iinevitably be drown. IÝ the swIft rapids 
exIs(ed because of water, then their nature would differ from that of 
water and the location and characteristics of 1s existence would be 
apparent. If their nature were simply that of water, then when they 
became still and clear they would no longer be made up of water. 
SUppOS€ 1t were to separate from emptiness and water, there Isn”t 
anything outside of emptiness, and outside of water there Isn't any 
flow. Therefore, you should know that the skandha of mental formation 
1s empty and false, since 1t neither depends upon causes and conditions 
Íor existence nor Is spontaneous In nature. n (he Skandha oƒ 
Consciousness, the Buddha taught: Ananda! Consider, for example, a 
man who pIcks up a kalavinka pItcher and stops up 1ts two holes. He lift 
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up the pitcher filled with emptiness and, walking some thousand-mile 
way, presenfs It to another country. You should know that the skandha 
Of consciousness 1s the same way. Thus, Ananda, the space does not 
come from one place, nor does It go to another. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1ƒ it were to come from another place, then when the 
stored-up emptiness 1n the pitcher went elsewhere, there would be less 
emptiness in the place where the pitcher was originally. If It were to 
enter this region, when the holes were unplugged and the pitcher was 
turned over, one would see emptiness come out. Therefore, you should 
know that the skandha of consclousness 1s empty and false, since 1t 
neither depends upon causes and conditions for existence nor IS 
Spontaneous In nature. 


V. False Thinkings 0ƒ the Five Skandhas: 

In the Surangama Sutra, book ten, having heard the Buddha's 
1nsfruction on the five skandhas, Ananda arose from his seat. He bowed 
and respectfully asked the Buddha: “The Buddha has told us that in the 
manifestation of the five skandhas, there are five kinds of falseness 
that come from our own thinking minds. We have never before been 
blessed with such subtle and wonderful Instructlons as the Tathagata 
has now given. Further, are these five skandhas destroyed all at the 
same time, or are they extinguished In sequence? What are the 
boundaries of these five layers? We only hope the Tathagata, out of 
gøreat compassion, wIll explain this In order to purIfy the eyes and 
1lluminate the minds of those In the great assembly, and in order to 
serve as eyes for living beIngs of the future.” The Buddha told Ananda, 
“the essential, true, wonderful brightness and perfect purlfty of basic 
enlightenment does not admit binh and death, nor any mundane 
defilemenfs, nor even empty space 1(self. All these are brought forth 
because of false thinking. The source of basic enliphtenment, which 1s 
wonderfully bright, true, and pure, falsely gIves rise to the material 
world, Just as YaJnadatta became confused about his head when he saw 
his own reflection in the mirror. The falseness basically has no cause, 
but in your false thinking, you set up causes and conditions. But those 
who are confused about the principle of causes and conditions call 1t 
spontaneity. Even empty space 1s an illusory creation; how mụch more 
SO are causes and conditions and sponfaneity, which are mere 
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speculafions made by the false minds of living beings.Ananda! If you 
perceive the arising of falseness, you can speak of the causes and 
conditions of that falseness. But 1f the falseness has no source, you will 
have to say that the causes and conditions of that falseness basically 
have no source. How much the more 1s this the case for those who fail 
to understand this and advocate spontanerty. Therefore, the Tathagata 
has explained to you that the fundamental cause of all five skandhas 1s 
false thinking.” On the false thinking of the form skandha, the Buddha 
taught: Your body”s Initial cause was a thought on the part of your 
parents. But If you had not entertained any thought In your own mind, 
you would not have been born. Life Is perpetuated by means of 
thought. As I have said before, when you call to mind the taste of 
vinesar, your mouth waters. When you think of walking along a 
precIpice, the soles of your feet tingle. Since the precipIce doesn”t exIst 
and there Isn”t any vinegar, hoe could your mouth water at the mere 
mention of vinegar, 1 It were not the case that your body oridinated 
from falseness. Therefore, you should know that your present physical 
body 1s brought about by the first kind of false thinking, which 1s 
characterized by solidity. On the false thinking of the feeling skandha, 
the Buddha taught: As described earlier, merely thinking about a high 
place can cause your body to tingle and ache. Due to that cause, 
feeling arise and affect your body, so that at present you pursue 
pleasant feelings and are repelled by unpleasant feelings. These two 
kinds of feelings that compel you are brought about by the second kind 
of false thinking, which 1s characterized by 1llusory clarity. On the false 
thinking of the thinking skandha, the Buddha taught: Once your 
thoughts arise, they can control your body. Since your body 1s not the 
same as your thoughts, why 1s 1t that your body follows your thoughts 
and engages In every sort of ørasping at obJects. ÀA thought arises, and 
the body grasps at things In response to the thought. When you are 
awake, your mind thinks. When you are asleep, you dream. Thus, your 
thinking 1s stirred to perceive false situations. This 1s the third kind of 
false thinking, which 1s characterized by Interconnectedness. On the 
false thinking of the formation skandha, the Buddha taught: The 
metabolic processes never stop; they progress throuph subtle changes: 
your naIls and haIr ørow, your energy wanes; and your skin becomes 
wrinkled. These processes continue day and night, and yet you never 
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wake up to them. If these things aren”t part of you, Ananda, then why 
does your body keep changing? And 1f they are really part of you, then 
why aren't you aware of them? Your formations skandha continues 1n 
thought after thought without cease. It is the fourth kind of false 
thinking which 1s subtle and hidden. On the false thinking of the 
consciousness skandha, the Buddha taught: If you are pure, bright, 
clear, and unmoving sfate 1s permanernt, then there should be no seeIng, 
hearing, awareness, or knowing In your body. ÏlÝ 1t is genuinely pure 
and true, 1t should not conftain habits or falseness. How does 1t happen, 
then, that having seen some unusual things in the past, you eventually 
forget 1t over time, until neither memory nor forgetfulness of it remain; 
but then later, upon suddenly seeing that unusual thing again, you 
remember It clearly from before without forgetting a single detail? 
How can you keep track of the permeation that goes on In thoupht after 
thought in this pure, clear, and unmoving conscIousness? Ananda, you 
should know that this state of clarity 1s not real. It 1s like rapidly 
flowing water that appears to be still on the surface. Due to 1ts speed 
you cannot perceive the flow, but that does not mean 1t Is not flowing. 
lf this were not the source of thinking, then how could one be subJect to 
false habits? If you do not open and unife your sIx sense facultiles so 
that they function Interchangeably, this false thinking will never cease. 
Thats why your seeing, hearing, awareness, and knowing are 
presently strung together by subtle habits, so that within the profound 
clarity, existence and non-existence are both unreal. This 1s the fifth 
kind of upside-down, minutely subtle thinking. 


VI. The Five Skandhas Have No SeÏƒf: 

The doctrine of no-self has two main characterisfics: selflessness of 
things (dharma-nairatmya) and selflessness of  person 
(pudgalanarratmya). Selflessness of things: Things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that things have no 
independent reality, no realty in themselves, no permanent 
individuality in or independence of things. The Idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S I1nsisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be theIr 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the Iidea of “no self-substance” or Dharmanarratmya 1s closely 
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connected with that of “Sunyata” and the latter Is one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana. It was natural for 1ts scholars to 
give the fÍormer a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognIzes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the Five Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
said to understand well the real significance of Dharmanarratmya.” 
Man as without ego or permanent soul or no permanent human ego or 
soul. In other words, the five skandhas In a human being have no self. 
Determinism means the theory of being determined by fate, nature, 
or god. Buddhism believes In the absence of a permanent, unchaging 
self or soul. Non-existence of a permanent self. According to the 
Vimalakirti Sutra, the body consists of the five elements or skandhas, 
which together represent body and mind, and there 1s no such so-called 
“self.” Elements exiIst only by means of union of conditions. There 1s 
no eternal and unchangeable substance In them. When these come 
apart, so-called “body” immediately disappears. Since the form which 
1S created by the four elements 1s empty and without self, then the 
human body, created by the unification of the five skandhas, must also 
be empty and without self. According to Buddhism, four elemenfs are 
Impure and five skandhas have no-self. For these reason, human body 
1S 1n a transforming process from second to second. In Theravada, no- 
self 1s only applied to the person; in the Mahayana, all things are 
regarded as without essence. According to Prof. Junjiro Takakusu In 
The Essentials of Buddhist Philosophy, the Buddha regarded this world 
as a world of hardship, and taught the ways to cope with it. Then what 
are the reasons which make 1t a world of hardship? The first reason, as 
given by the Buddha 1s that all things are selfless or egoless, which 
means that no things, men, animals and Inanimate obJects , both living 
and not living, have what we may call their original self or real being. 
Let us consider man. À man does not have a core or a soul which he 
can consider to be his true self. ÀA man exists, but he cannot grasp his 
real being, he cannot discover his own core, because the existence of a 
man 1s nothing but an “existence depending on a serles Of causatlons.” 
In short, the five skandhas that form a man do not have a self of theIr 
own. Everything that exists Is there because of causatlons; 1t will 
disappear when the effects of the causation cease. The waves on the 
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water”s surface certainly exist, but can It be said that a wave has ItS 
own self? Waves exIst only while there 1s wind or current. Each wave 
has 1s own characteristics according to the combinatlon of causations, 
the Intensity of the winds and currents and their directions, etc. But 
when the effects of the causatlons cease, the waves are no more. 
Similarly, there cannot be a self which stands Iindependent of 
causations. As long as a man 1s an existent depending on a serles Of 
causations, 1t 1s unreasonable for him to try to hold on to himself and to 
regard all things around him from the self-centered point of view. All 
men ought to deny their own selves and endeavor to help each other 
and to look for co-existence, because no man can ever be truly 
independent. If all things owe theIr existence fo a serles OŸ causations, 
their existence Is a conditional one; there 1s no one thing in the 
unIiverse that 1s permanent or Independent. Therefore, the Buddha”s 
theory that selflessness 1s the nature of all things Inevitably leads to the 
next theory that all things are impermanent (anitya). Men in general 
seem to be giving all of theiIr energy to preserving theIr own existence 
and their possessions. But In truth 1t 1s impossible to discover the core 
of their own exIsfence, nor 1s It possible to preserve 1t forever. Even for 
one moment nothing can stay unchanged. Not only 1s It Insecure In 
relation to space but 1t 1s also Insecure in relation to time. If It were 
possIble to discover a world which 1s spaceless and timeless, that would 
be a world of true freedom, 1.e., Nirvana. If, as the modern physicIsfs 
assert, space 1s curved and time 1s relative, this world of space and time 
1s our enclosed abode from which there 1s no escape; we are tied down 
in the cycles of cause and effect. As long as men cannot discover a 
world which 1s not limited by time and space, men must be creafures of 
suffering. To assert that such a sfate, unlimited In time and space, 1S 
attainable by man 1s the message of Buddhism. OŸ course, there 1s no 
such thing as a limitless time. Even modern physical science does not 
recognize Infinty In time and space. However, the Buddha brought 
forward his Ideal, Nirvana (extinction), following his theorles of 
selflessness and impermanence. Nirvana means extinction of life and 
death, extinction of worldly desire, and extinction of space and time 
conditions. This, in the last analysis, means unfolding a world of perfect 
freedom. Selflessness (no substance) and Iimpermanence (no duration) 
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are the real state of our existence; Nirvana (negatively extinction; 
posIftively perfection) 1s our ideal, that 1s, perfect freedom, quiescence. 


VIIEscaping the Five Skandhas Through Contemplaing Ôn 

Luiyimg Beings: 

At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
fo try fo escape the five skandhas through contemplating on sentient 
beiIngs. The term “LIiving beings” refer to all creatures that possess life- 
force. Each Individual living being comes Into being as the result of a 
varlety of different causes and conditions. The smallest living beIngs as 
ants, mosquifoes, or even the most tiniest parasites are living beings. 
Every beIng 1s a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, 
sankhara, and vinnana. Hence, one being 1s not essentially different 
from another, an ordinary man 1s not different from a perfect saint. But 
1s the nature and proportion of each of the five constituents existing In 
an individual be taken Into account, then one being 1s different from 
another, an ordinary man 1s different from a perfect saint. The 
combination of elemenfs 1s the outcome of Karma and 1s happening 
every momert, Implying that the disintegration of elements always 
precedes it. The elements In a combined state pass as an Individual, 
and from time Immemorial he works under misconception of a self and 
of things relating to a self. His vision being distorted or obscured by 
1pnorance of the truth he can not perceIve the momenfary combination 
and disintegration of elements. On the other hand, he ¡1s subJect to an 
inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consists of the five elemenfs and does not possess a 
permanent and unchanging entity called soul. Buddhist practitioners 
should always contemplate to see that sentient beings create karma, 
the effect of karma wIll reflect back on sentient beings, therefore, 
senfient beings continue to roll in the cycle of births and deaths. 

According to the Vimalakirii Sutra, ManjJusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha's command to call on Vimalakiri to enquire after his 
health. ManJusri asked Vimalakirti: “How should a Bodhisattva look at 
livding beings?” Vimalakiri replied: “ A Bodhisattva should look at 
living beings like an i1llusionist does at the 1llusory men (he has 
created); and like a wise man looking at the moons reflection in wafer; 
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at his own face 1n a mirror; at the flame of a burning fire; at the echo of 
a calling volce; at flying clouds In the sky; at foam In a liquid; at 
bubbles on water; at the (empty) core of a banana tree; at a flash of 
lightning; at the (non-existent) fifth element (beside the four that make 
the human body); at the sixth aggregate (beside the five that make a 
senfient being); at the seventh sense datum (beside the six obJects of 
sense); at the thirteenth entrance (ayatana-beside the twelve Involving 
the six organs and six sense date); at the nineteenth realm of sense 
(beside the eighteen dhatus or fields of sense); at form 1n the formless 
world; at the (non-existenf) sprout of a charred grain of rice; at a body 
seen by a srota-apanna (who has wiped out the 1llusory body to enter 
the holy stream); at the entry of an anagamin (or a non-returning 
sravaka) I1nto the womb of a woman (for rebirth); at an arhat still 
preserving the three poisons (of desire, anger and stupidity which he 
has eliminated for wever); at a Bodhisattva realizing the patlent 
endurance of the uncreate who 1s still greedy, resentful and breaking 
the prohibitions; at a Buddha still suffering from klesa (troubles); at a 
blind man seeing things; at an adept who still breathes aIr in and out 
while In the state of nirvanic imperturbability; at the tracks of birds 
flying In the air; at the progeny of a barren woman; at the suffering of 
an 1llusory man; at a sleeping man seeing he 1s awake In a dream; at a 
devout man realizing nirvana who takes a bodily form for (another) 
reincarnation; and at a smokeless fire. This is how a Bodhisattva should 
look at living beings.” 

AIlso according to the Vimalakirti Sutra, Chapter Five, when 
ManJusri arrived to visit Vimalakirti, he asked: “Venerable Upasaka, 1s 
your Illness bearable? WIII it get worse with the wrong treatment? The 
World Honoured One sends me to inguire after your health, and 1s 
anxIous to have øgood news of you. Venerable Upasaka, where does 
your Illness come from; how long since 1t arose, and how wIll 1t come 
to an end?” Vimalakrrti replied: “Stupidity leads to love, which 1s the 
origin of my i1llness. Because all living beings are subJect to Illness, I 
am Ill as well. When all living beings are no longer 1Ïl, my Illness wIll 
come to an end. Why? A Bodhisattva, because of (his vow fo save) 
living beings, enters the realm of birth and death which 1s subJect to 
1llness; 1f they are all cured, the Bodhisattva will no longer be 1l. For 
1nstance, when the only son of an elder falls 1l, so do his parents, and 
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when he recovers his health, so do they. LikewIse, a Bodhisattva loves 
all living beings as If they were his sons; so when they fall 1lI, the 
Bodhisattva 1s also 1ll, and when they recover, he 1s no longer 1ll.” 
ManJusr asked: “What 1s the cause of a Bodhisattva's Illness?” 
Vimalakirti replied: “A Bodhisattva”s Illness comes from (his) great 
compassion.” ManJjusri asked: “Why 1s the Venerable Upasaka”s house 
empty and without servants?” Vimalakirti replied: “All Buddha lands 
are also void.” ManJusri asked: “What ¡is the Buddha land void 
of?”Vimalakirti replied: “It is void of voidness.” ManJusrI asked: “Why 
should voidness be void?” Vimalakirti replied: “Voidness 1s void in the 
absence of discrimination.” ManJusri asked: “Can voidness be subJect 
to discriminaton?” Vimalakiri replied: “All discriminatlon 1s also 
void.” ManJusri asked: “Where can voidness be sought?” Vimalakirtl 
replied: “It should be sought in the sixty-two false views.” ManJusri 
asked: “Where should the sixty-two false views be sought?” 
Vimalakirti replied: “They should be sought in the liberation of all 
Buddhas.” ManJusri asked: “Where should the liberation of all Buddhas 
be sought?” Vimalakrrti replied: “It should be sought in the minds of all 
living beings.” He continued: “he virtuous one has also asked why I 
have no servants; well, all demons and heretics are my servants. Why? 
Because demons like (the state of) bìth and death which the 
Bodhisattva does not reJect, whereas heretics delight in false views In 
the midst of which the Bodhisattva remains unmoved.” ManJusri asked: 
“What form does the Venerable Upasaka”s illness take?” Vimalakirti 
replied: “My illness 1s formless and Invisible.” ManJusri asked: “Is It an 
1llness of the body or of the mind?” Vimalakrrti replied: “Ït 1s not an 
Illness of the body, for 1t is beyond body and It 1s not that of the mind, 
for the mind 1s like an illusion.” ManJusri asked: “Of the four elements, 
carth, water, fire and aIr, which one 1s 1ll?” Vimalakirti replied: “Tt 1s 
not an Illness of the element of earth but it 1s not beyond 1t; 1t 1s the 
same with the other elemen(ts of water, fire and aIr. Since the 1lÌnesses 
of all living beings originate from the four elements which cause them 
to suffer, I am 1ll too.” ManJusri then asked: “What should a 
Bodhisattva say when comforting another Bodhisattva who falls 1lI?” 
Vimalakirti replied: “He should speak of the Impermanence of the 
body but never of the abhorrence and relinqguishment of the body. He 
should speak of the suffering body but never of the Joy In nrvana. He 
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should speak of egolessness In the body while teaching and guiding all 
living beiIngs (in spite of the fact that they are fundamenfally non- 
exIstent In the absolute state). He should speak of the voidness of the 
body but should never cling to the ultimate nirvana. He should speak of 
repentance of past sins but should avoid sÏlipping 1nto the past. Because 
of his own illness he should take pity on all those who are sIck. 
Knowing that he has suffered during counfless past aeons, he should 
think of the welfare of all living beings. He should think of his past 
practice of good virtues to uphold (his determinatlon for) right 
livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he should give 
rIse to zeal and devotion (ín his practice of the Dharma). He should act 
like a king physicilan to cure others' illnesses. Thus, a Bodhisattva 
should comfort another sick Bodhisattva to make him happy.” 

Sentlent beings, minds, and Buddhas are without essential 
difference (the three that are of the same nature). The nature of mind 1s 
the same in Buddhas, men, and all the living beings; the nature and 
enlipghtenment of all Buddhas 1s the same; and the nature and 
enlightenment of all living beings 1s the same. Outside the mind there 
1s no other thing; mind, Buddha, and all the living, these three are not 
different. There 1s no differentiating among these three because all 1s 
mind. All are of the same order. This 1s an important doctrine of the 
Hua-Yen sutra. The Tien-T”ai called “he Mystery of the Three 
Thịngs.” T”1en-T”ai Chịh I Great Master quotes the Avatamsaka Sutra 
that "the mind, the Buddha, and sentient beings are not distinct,” and 
emphasizes the unity of the three. Chih I does not use this verse to 
support a mind-only idealism. He propses Instead that the mind, or 
one's thoughts, 1s the most accessible of the three dharmas, and thus 
should be the focus of one's contemplation and meditation. Since the 
Buddha, obJects, other sentient beinøss, and so forth, are all part of one 
reality, they are all included when one concentrates on one simple 
thought. This 1s 1llustrated with another quote from the Avatamsaka 
Sutra: "If one disports one's mind In the dharmadhatu as 1Ý In space, 
then one will know the obJective realm of all Buddhas." In the "Song of 
Meditation," Hakuin ZenjJIi says, "All sentient beings are Intrinsically 
Buddhas." We are all right to begin with. So when called, Just answer. 
lf you cannot answer, that, too, 1s okay. Regardless of whether you 
answer or not, you are this fundamentally, originally enlightened 
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ground. We practice on this ground of original enlightenment because 
that 1s our life. We do not need to look for anything else because 
everything 1s already ripht here. This life 1tself, your life 1fself, 1s the 
valley that has no echo. When you look for something else, you are 
putting another head on top of your own. How do we appreciate the life 
that we have? Unfortunately, we often experience this life as IÝ It were 
a roller coasfer, spinning around In the six realms. Sometimes you feel 
marvelous. The next day, you hit bottom. You go from heaven to hell 
and all kinds of spheres in between from day to day, maybe even In 
one day. What are you doing with this le? You wonder, "Am [ really 
the same as the Buddhas?" Many of you respond, "Hardly." So what 
wIll you do? This 1s a very common dilemma. That 1s why 1ƒ we Just 
rely on one perspective, such as ”We are all okay, be Just as you are." 
we fall Into a trap. lt sounds good, but unfortunately, not all of us can 
live like that. Something 1s not quite right. We, Zen practitioners, must 
examine who we are and truly see what this life 1s, what 1s the very 
nature of existence. This 1s a very natural Inqu1ry. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Tứ Đại Trong Giáo Thuyết Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Tứ Đại: 

Tứ Đại là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy 
không tách rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành 
phần nầy có thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi 
chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. 
Theo Phật giáo thì vật chất chỉ tồn tại được trong khoảng thời gian của 
17 chập tư tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ 
chịu đựng được 10 phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của 
chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, 
nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ 
khô cạn để trả về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại 
cho gió. Chừng đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo 
lúc còn sanh tiền mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp 
tục luân hồi không dứt. Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn trăm lẽ bốn 
bệnh do tứ đại gây nên nơi thân: Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra 
bởi Địa Đại. Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa Đại. Một 
trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Thủy Đại. Một trăm lẽ một 
bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Phong Đại. 


HI. Tóm Lược Nội Dung Của Tứ Đại: 

Địa Đại: Địa đại là phần vật chất thuộc về Đất (tóc, răng, móng, 
da, thịt, xương, thận, tim, gan, bụng, lá lách, phối, bao tử, ruột, phẩn, 
và những chất cứng khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay 
thể nền của vật chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và 
không thể choán khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều 
kiện của thành phần nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ 
nầy lần lượt tan rã ra thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Đất được 
coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân 
thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn chắc hay yếu tố giản nở. Chính 
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do yếu tố giản nở nầy mà các vật thể chiếm một khoảng không gian. 
Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một cái gì đó mở rộng 
trong không gian và chúng ta đặt cho nó một cái tên. Yếu tế giản nở 
không chỉ hiện diện trong các chất cứng, mà còn ở các chất lổng nữa; 
vì khi chúng ta thấy biển trải dài trước mắt chúng ta thì ngay khi ấy 
chúng ta hình dung ra chất có tính cách giản nở. Tính cứng của đá và 
mềm của bột, tính chất nặng và nhẹ trong mọi vật cũng thuộc đặc tính 
giản nở nầy, hay còn gọi là Địa Đại. 

Thủy Đại: Thủy đại hay phần nước (đàm, mủ, máu, mồ hôi, nước 
tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả các chất nước trong 
người nói chung). Không giống như địa đại, nó không thể nắm được. 
Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết hợp lại với nhau. Sau khi 
ta chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy đều cạn khô không còn 
nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho nước. Nước được coi như là 
một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết dính. Chính yếu tố nầy 
đã xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, không cho phép nó rời 
rạc. Lực kết dính trong chất lổng rất mạnh, vì không giống như chất 
rắn, chúng liền lại với nhau ngay khi bị tách rời ra. Một khi chất cứng 
bị bể hay bị tách rời ra, các phân tử của chất cứng không thể kết hợp 
lại với nhau được. Để nối kết chúng lại, cần phải chuyển chất cứng đó 
thành thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như trong việc hàn các kim 
loại. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một sự bành trướng 
với những giới hạn, sự bành trướng hay “hình thù” nầy sở đĩ có được là 
nhờ lực kết dính. 

Hỏa Đại: Hỏa đại hay phần Lửa (những món gây ra sức nóng để 
làm ấm thân và làm tiêu hóa những thứ ta ăn uống vào). Hỏa đại bao 
gồm cả hơi nóng lạnh, và chúng có sức mạnh làm xác thân tăng 
trưởng, chúng là năng lượng sinh khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do 
thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất lửa trong người tắt mất, vì thế 
nên thân xác dần dân lạnh. Lửa được coi như là một trong bốn con rắn 
độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố 
nóng hay nhiệt, chính yếu tố nầy làm chín, tăng cường hay truyền sức 
nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước và gió). Sức sống hay sinh khí của 
tất cả các loài động vật và thực vật được duy trì bởi yếu tố nầy. Từ nơi 
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mỗi hình thù và sự bành trướng đó chúng ta có một cẩm giác về nhiệt. 
Cảm giác nầy có tính cách tương đối, vì khi chúng ta nói rằng một vật 
nào đó là lạnh, chúng ta ám chỉ rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém 
hơn thân nhiệt của chúng ta. Như vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng 
được xem là yếu tố nhiệt hay sức nóng ở mức độ thấp. 

Phong Đại: Phong đại hay phần gió (những chất hơi thường lay 
chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong ruột, hơi trong phổi). Gió là thành 
phần chuyển động trong thân thể. Sau khi ta chết rồi thì hơi thở dứt bặt, 
thân thể cứng đơ vì phong đại đã ngừng không còn lưu hành trong cơ 
thể nữa. Gió được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám 
chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố chuyển 
động (gió), đó là sức chuyển dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, muốn 
biết một vật có chuyển động hay không, chúng ta cần phải có một 
điểm mà chúng ta xem là cố định, nhờ điểm nầy mà chúng ta có thể 
xác định sự chuyển động đó. Tuy nhiên, không có một vật thể nào có 
thể được xem như là bất động tuyệt đối trong vũ trụ nầy. Vì vậy, cái 
gọi là trạng thái cố định cũng là yếu tố chuyển động. Sự chuyển động 
tùy thuộc vào sức nóng. Nếu sức nóng chấm dứt hoàn toàn, các 
nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy nhiên, sự vắng mặt hoàn toàn 
của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, chúng ta không thể cảm giác điều 
đó. Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt không còn tổn tại, vì chúng ta cũng 
được tạo bởi các nguyên tử mà thôi. 


Four Elements In Buddhist Teachings 


L An Overview 0ƒ Four Elermenfs: 

Four great elements of which all things are made (produce and 
maintain life). These four elements are interrelated and inseparable. 
However, one element may preponderate over another. They 
consfantly change, not remaining the same even for fwo consecufive 
momenfs. According to Buddhism, matter endures only for 17 thought- 
moments, while scientists tell us that matter endures only for 10/27” of 
a second. No matter what we say, a human body 1s temporarV; It 1s 
created artificially through the accumulation of the four elemenIs. 
Once death arives, the body deteriorates to return to the soil, water- 
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based substances will gradually dry up and return to the great water, 
the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great 
wind no longer works within the body. At that time, the spirit must 
follow the karma each person has created while living to change lives 
and be reincarnated Into the six realms, altering Iimage, exchange body, 
etc In the cylce of births and deaths. According to the Sastra on the 
PrajJna Sutra, there are four hundred and four ailments caused by the 
four elements in the body: One hundred one fevers caused by the Earth 
element. One hundred one fevers caused by the Fire element. One 
hundred one chills caused by the water element. One hundred one 
chills caused by the Wind elemernt. 


II. Summmaries 0ƒ Confent 0ƒ Four Elermenfs: 

Solil Maffer: Solid matter or carth. The Sanskrit term Prithin 
means the element of extension, the substratum of matter. Without It 
obJects have no form, nor can they occupy space. The qualiies of 
hardness and softness are two conditions of this element. After death, 
these parts wIll decay and deteriorate to become soil. For this reason, 
they belong to the Great Soil. Earth 1s considered as one of the four 
poIsonous snakes In a basket which Imply the four elemenfs In a body 
(of which a man 1s formed). According to Most Venerable Piyadassi In 
“The Buddha's Ancient Path,” solidity 1s the element of expansion. Ït 
1s due to this element of expansion that obJects occupy space. When we 
see an obJect we only see something extended in space and we giIve a 
name to 1t. The element of expansion 1s present not only in solids, but 
1n liquids, too; for when we see the sea stretched before us even then 
we see the element of expansion or Pathavi. The hardeness of rock and 
the softness of paste, the quality of heaviness and lightness In things 
are also qualitles of the element of expansion, or are particular sfates 
Of If. 

liqmd Mafer: Also called water or fluidity. Unlike the earth 
element 1t 1s Intangible. It 1s the element which enables the scattered 
afoms of matter to cohere together. After death, these water-based 
substances will dry up. In other words, they have returned to water. 
Fluidity 1s considered as one of the four poIsonous snakes 1n a basket 
which imply the four elements In a body (of which a man 1s formed). 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Anclient 
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Path,” fluidity 1s the element of expansion. It 1s the element that heaps 
particles of matter together without allowing them to scatter. The 
cohesive force In liquids 1s very strong, for unlike solids, they coalesce 
(stick together) even after their separation. Once a solid 1s broken up or 
separated the particles do nor recoalesce. In order to join them 1t 
becomes necessary to convert the solid into a liquid by raising the 
temperature, as in the welding of metals. When we see an obJect we 
only see an expansion with limits, this expansion or shape 1s possible 
because of the cohesive force. 

Heat Maffer: Fire element Includes both heat and cold, and fire 
element possesses the power of maturing bodies, they are vitalizIing 
energy. Preservation and decay are due to this element. After death, 
the element of fire 1s lost and the body gradually becomes cold. Heat 
1S considered as one of the four poisonous snakes In a basket which 
Iimply the four elements in a body (of which a man 1s formed). 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Ancient 
Path,” temperature 1s the element of heat. It is the element which 
matures, Intensifles or Iimparts heat to the other three primarles. The 
vitality of all beings and plants 1s preserved by this element. From 
every expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; 
for when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of 
that particular obJect 1s less than our body heat, in other words, the 
temperature of the obJect 1s lower than the temperature of our body. 
Thus, 1t 1s clear that the so-called “ceoldness”, too, 1s an element of heat 
or femperature, of course 1n a lower degree. 

Air Maffer: Also called wind, motion, or energy of motlon. Air 
element 1s the element of motion In the body. After death, breathing 
ceases, body functions become caftatonic or completely rigid because 
the great wind no longer works within the body. Air 1s considered as 
one of the four poIsonous snakes In a basket which Iimply the four 
elements In a body (of which a man 1s formed). According to Most 
Venerable Piyadassi In “The Buddha”s Anclent Path,” wind or aIr 1s the 
element of motion. It 1s diplacement, This, too, 1s relative. To know 
whether a thing 1s moving or not we need a point which we regard as 
being fixed, by which to measure that motion, but there 1s no absolutely 
motionless object in the universe. So, the so-called stability, too, 1s an 
element of motion. Motion depends on heat. In the complete absence 
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of heat atoms cease to vibrate. Complete absence of heat Is only 
theoretical, we can not feel it, because then we would not exIsf, as We©, 
too, are made of atoms. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Khổ Đau Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Khổ Đau Theo Quan Điểm Phật 

Giáo: 

Theo Phật giáo, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không 
mang lại toại nguyện. Theo Phật giáo, kiếp sống con người được nhận 
ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh viễn: không có hạnh 
phúc nào sẽ vững bển mãi mãi dù có bất cứ điều gì khác đi nữa, cũng 
sẽ luôn luôn đau khổ và chia ha. Bước đầu tiên trên con đường của 
Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra điều này như là vấn 
đề quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng tất cả đều là khổ. Tuy 
nhiên, đây không phải là một sự kiện bi quan, bởi vì trong khi nhận 
biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ”, Phật giáo đưa ra một giải pháp 
trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt Khổ. Chính Đức Phật mô 
tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách nói “Như Lai chỉ dạy về 
'Khổ” và sự “Diệt Khổ”.” Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc 
sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không 
thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho 
nhỏ đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau 
nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Khổ” 
nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Đức 
Phật dạy: Chính những tư tưởng tiêu cực hay bất thiện sản sanh ra lo 
lắng khổ sở, trong khi những tư tưởng tích cực hay thiện lành sản sanh 
ra hạnh phúc và an lạc. Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm 
duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng 
không vừa ý thì cảm thấy khổ) từ nội khổ đến ngoại khổ. Nơi nội khổ 
có cả thân khổ lẫn tâm khổ. Thân Khổ là nỗi khổ về thể chất từ bên 
trong như bịnh hoạn sầu đau. Tâm Khổ là nỗi khổ về tinh thần như 
buồn phiền, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không hạnh phúc, vân vân. 
Nơi ngoại khổ có cả những nỗi khổ từ hoàn cảnh bên ngoài như tai 
họa, chiến tranh, vân vân. Cũng theo đạo Phật, khổ nằm trong nhân, 
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khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không 
gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. 
Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì vô thường dù 
không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ hội cho khổ 
đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và bám víu vào 
những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, hoặc chúng sẽ 
mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng tuổi xuân, sức 
khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta tham đắm và bám 
víu vào chúng. Chúng ta bám víu một cách tuyệt vọng vào tuổi xuân 
và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một ngày nào đó chúng 
ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xảy đến, vô thường chính là nhân tố 
tạo cơ hội cho khổ đau phiền não vậy. Chấm dứt khổ đau phiền não là 
mục đích quan trọng nhất của đạo Phật. Tuy nhiên không phải học mà 
chấm dứt được đau khổ, mà người ta phải thực hành bằng kinh nghiệm 
tự thân của chính mình. Khi chúng ta nói đến chấm dứt khổ đau phiền 
não trong đạo Phật, chúng ta muốn nói đến chấm dứt đau khổ ngay 
trong đời này kiếp này chứ không đợi đến một kiếp xa xôi nào. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết Bàn theo Phật giáo đơn giản chỉ là 
nơi không có khổ đau phiển não. Vì vậy nếu chúng ta có thể tu tập tự 
thân để chấm dứt khổ đau phiển não, là chúng ta đạt được cái mà 
chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong kiếp này.” Trong khi đó, phiền 
não là con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp (đây 
chính là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng sanh 
lăn trôi trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trở giác ngộ. Tuy nhiên, 
theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển não và bồ 
đề là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi cái kia. 
Khi chúng ta nhận biết rằng phiển não không có tự tánh, chúng ta sẽ 
không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiền não đã 
biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bổ để, thì không còn 
có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để mà 
chứng). Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng 
ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiển não vào 
thân tâm của chúng ta. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp 
mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ 
phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc 
đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị 
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phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiền não. 

Theo Phật giáo, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không 
mang lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh 
khổ, chết khổ, thương yêu mà phải xa lìa khổ, oán ghét mà cứ gặp 
nhau là khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc 
thân, sự cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Không có 
từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ trong tiếng 
Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người ta thường 
dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ 
“Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ 
hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống 
của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa 
mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ 
đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát 
lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” 
nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Cả hai 
từ Duhkha (skt) và Dukkha (p) là những từ Bắc Phạn và Nam Phạn có 
nghĩa là “Khổ” hay “Bất toại.” Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế 
của Phật giáo, cho rằng vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi 
những bất toại và đau khổ. Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn 
hữu vô thường, chúng sanh không thể nào tránh được phân ly với cái 
mà họ mong mỏi và bắt buộc phải chịu đựng những thứ không vui. 
Mục đích chính được kể ra trong Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Có 
ba loại khổ đau: 1) khổ khổ, bao gồm những nỗi khổ về thể chất và 
tinh thần; 2) hoại khổ, bao gồm những cảm thọ không đúng đắn về 
hạnh phúc. Gọi là hoại khổ vì vạn hữu đều hư hoại theo thời gian và 
điều này đưa đến khổ đau không hạnh phúc; 3) Hành khổ, nỗi khổ đau 
trong vòng sanh tử, trong đó chúng sanh phải hứng chịu những bất toại 
vì ảnh hưởng của những hành động và phiền não uế nhiễm. 

Sau khi đạt được đại giác, lời tuyên bố đầu tiên của Đức Phật tại 
vườn Nai là: “Đời chỉ là khổ đau” và “Năm thủ uẩn là khổ đau”. Một 
lần khác tại thành Xá Vệ, Đức Phật đã lập lại: “Nầy các Tỳ Kheo, 
Như Lai sẽ giảng cho các ngươi về khổ và gốc của khổ. Hãy lắng 
nghe, nầy các Tỳ Kheo, thế nào là khổ? Nầy các Tỳ Kheo, Sắc là khổ, 
Thọ là khổ, Tưởng là khổ, Hành là khổ, Thức là khổ. Nây các Tỳ 
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Kheo, đó là ý nghĩa của khổ. Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là gốc của 
khổ? Chính Ái nầy dẫn đến tái sanh, đi cùng với lạc thú và tham luyến, 
tìm cầu lạc thú chỗ nầy chỗ kia: đó là dục ái, hữu ái và vô hữu ái.” Nói 
cách khác, khổ đau của con người vốn là kết quả của sự sinh khởi của 
duyên khởi, cũng là kết quả của sự sinh khởi của ngũ uẩn. Và như vậy 
không phải ngũ uẩn, hay con người và cuộc đời gây nên đau khổ, mà 
là sự chấp thủ năm uẩn của con người gây nên đau khổ. Đức Phật diễn 
tả ba đặc điểm của Khổ trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Thứ 
nhất là khổ vì đau đớn có nghĩa là khi chúng ta bị cảm giác đau đớn 
thể xác hay khổ sở về tinh thần. Đau đớn về thể xác bao gồm nhức 
đầu, đau lưng, nhức nhối do bệnh ung thư hay đau thắt tim, vân vân. 
Khổ sở tinh thần là khi không đạt được điều mà chúng ta mong muốn, 
khi mất sự vật mà chúng ta ưa thích hoặc khi chúng ta gặp những bất 
hạnh trong đời. Chúng ta buồn khi nghề nghiệp không thành đạt, chúng 
ta suy sụp tỉnh thần khi phải xa lìa những người thân yêu, chúng ta cẩm 
thấy lo âu khi trông chờ tin tức thơ từ của con cái, vân vân. Thứ hai, 
khổ vì sự đổi thay là khổ do sự biến chuyển hay đổi thay có nghĩa là 
những sự việc mà chúng ta thường xem là hạnh phúc không bao giờ 
giữ nguyên trạng như thế mãi, chắc chắn chúng phải biến chuyển theo 
cách này hay cách khác và trở thành nỗi thống khổ cho chúng ta. Khi 
chúng ta mua một cái áo mới, chúng ta thích nó vì nó trông lộng lẫy; 
tuy nhiên, ba năm sau chúng ta sẽ cảm thấy khổ sở hay khó chịu khi 
mặc lại chiếc áo ấy vì nó đã cũ kỹ rách sờn. Không cần biết là chúng 
ta thích một người như thế nào và chúng ta cảm thấy sung sướng khi ở 
cạnh người ấy; tuy nhiên, nếu chúng ta ở bên người ấy lâu ngày chây 
tháng thì chúng ta sẽ cẩm thấy khó chịu. Như vậy sự sung sướng không 
phải là bản chất có sẵn trong cái người mà chúng ta cảm thấy ưa thích, 
mà nó chỉ là kết quả của sự tương tác trong mối quan hệ giữa chúng ta 
và người ấy. Thứ ba, khổ vì duyên khởi nói tới hoàn cảnh thân tâm của 
chúng ta có khuynh hướng khổ đau. Chúng ta cảm thấy khổ sở vì môi 
trường bên ngoài thay đổi. Thời tiết thay đổi làm cho chúng ta cảm 
thấy lạnh; bạn bè thay đổi cách cư xử làm cho chúng ta cắm thấy buồn 
khổ. Thân thể mà chúng ta đang có là cơ sở để cho chúng ta có những 
cảm nhận về sức khỏe tôi tệ. Nếu chúng ta không có một cơ thể nhận 
biết đau đớn và nhức nhối thì chúng ta sẽ không bao giờ bị bệnh tật 
cho dù chúng ta có tiếp cận với biết bao nhiêu vi khuẩn hay vi trùng đi 
nữa. Tâm thức mà chúng ta đang có chính là cơ sở để chúng ta cảm 
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nhận những cảm giác đau buồn khổ não. Nếu chúng ta có một tâm 
thức mà sân hận không nhiễm vào được thì chúng ta sẽ không bao giờ 
phải chịu cảm giác tức giận khi đối nghịch và xúc chạm với người 
khác. 

Trong Phật giáo, có hai loại khổ: khổ về thể chất và khổ về tỉnh 
thần. Thứ nhất là nỗi khổ về thể chất, tức là nỗi khổ do bịnh hoạn gây 
ra. Khổ về thể chất gồm có sanh, lão, bệnh, tử. Thân khổ là thân nầy 
đã nhơ nhớp, lại bị sự sanh già bệnh chết, nóng lạnh, đói khát, vất vả 
cực nhọc chi phối, làm cho khổ sở không được tự tại an vui. Vâng, thật 
vậy, sanh ra đời là khổ vì cái đau đớn của bà mẹ và của đứa trẻ lúc 
mới sanh ra là không thể tránh được. Vì sanh ra mà những hình thức 
khác của khổ như già, bệnh, chết..., theo sau không thể tránh khỏi. Sự 
khổ đau về thể xác có nhiều hình thức. Trong đời ít nhất một vài lần 
con người đã nhìn thấy cảnh người thân già nua của mình đau đớn về 
thể xác. Phần lớn các khớp xương của họ đau đớn khiến họ đi lại khó 
khăn. Càng lớn tuổi, cuộc sống của người già càng thêm khó khăn vì 
họ không còn thấy rõ, không nghe rõ và ăn uống khó khăn hơn. Còn 
nỗi đau đớn vì bệnh hoạn thì cả già lẫn trẻ đều không chịu nổi. Đau 
đớn vì cái chết và ngay cả lúc sanh ra, cả mẹ lẫn con đều đau đớn. Sự 
thật là nỗi khổ đau về sanh, lão, bệnh, tử là không thể tránh được. Có 
người may mắn có cuộc sống hạnh phúc, nhưng đó chỉ là vấn để thời 
gian trước khi họ phải kinh qua đau khổ mà thôi. Điều tệ hại nhất là 
không ai có thể chia xẻ nỗi đau khổ với người đang bị khổ đau. Tỷ 
như, một người đang lo lắng cho tuổi già của mẹ mình. Tuy nhiên, 
người ấy không thể nào thế chỗ và chịu đựng khổ đau thế cho mẹ mình 
được. Cũng như vậy, nếu một đứa trẻ lâm bệnh, bà mẹ không thể nào 
kinh qua được những khó chịu của bệnh hoạn của đứa nhỏ. Cuối cùng 
là cả mẹ lẫn con, không ai có thể giúp được ai trong giờ phút lâm 
chung cả. Thứ nhì là tâm khổ hay sầu muộn hay sự đau đớn về tâm 
linh. Bên cạnh khổ đau về thể xác, còn có nhiều hình thức khổ đau về 
tinh thần. Khổ về tinh thần như buồn phiển, ghen ghét, đắng cay, bất 
toại, không hạnh phúc, vân vân. Người ta thấy buồn, thấy đơn độc, 
thấy sầu thảm khi mất đi người thân yêu. Cảm thấy khó chịu khi bị bắt 
buộc phải đi với người mình không thích. Người ta cũng cảm thấy khổ 
đau khi không thể thỏa mãn những gì mình muốn, vân vân. Tâm khổ là 
khi tâm ta khởi phiền não, tất bị lửa phiển não thiêu đốt, giây phiền 
não trói buộc, roi phiển não đánh đuổi sai khiến, khói bụi phiền não 
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làm tăm tối nhiễm ô. Cho nên người nào khởi phiển não tất kẻ đó 
thiếu trí huệ, vì tự làm khổ mình trước nhất. Ngoài ra, còn có nỗi khổ 
vì cảnh. Cảnh khổ là cảnh nầy nắng lửa mưa dâu, chúng sanh vất vả 
trong cuộc mưu sinh, mỗi ngày ta thấy trước mắt diễn đầy những hiện 
trạng nhọc nhằn bi thẩm. 

Trên đời nầy, lo lắng và khổ sở là hai thứ độc hại sinh đôi. Chúng 
cùng hiện hữu trên thế gian này. Hễ bạn lo lắng là bạn khổ sở, và 
ngược lại; hễ bạn khổ sở là bạn lo lắng. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng lo lắng là do chính tâm mình tạo ra, chứ không do thứ nào 
khác. Chúng ta tạo chúng trong tâm mình vì chúng ta không hiểu được 
nguy cơ của sự luyến chấp và những cảm giác vị kỷ. Muốn hàng phục 
những trở ngại này chúng ta phải cố gắng quán sát và huấn luyện tâm, 
vì một cái tâm không được huấn luyện (tán loạn) chính là nguyên nhân 
chủ yếu của mọi trở ngại, kể cả lo lắng và khổ sở. Điều quan trọng là 
phải luôn có một cười cho chính mình và cho tha nhân trong bất cứ tình 
huống nào. Đức Phật dạy: “Lo âu chỉ khởi lên nơi những kẻ ngu muội, 
chứ không khởi lên nơi những người khôn ngoan.” Lo âu chỉ là một 
trạng thái tâm không hơn không kém. Chính những tư tưởng tiêu cực 
hay bất thiện sản sanh ra lo lắng khổ sở, trong khi những tư tưởng tích 
cực hay thiện lành sản sanh ra hạnh phúc và an lạc. Trạng thái khổ não 
bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, 
duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ) từ nội khổ đến 
ngoại khổ. Nơi nội khổ có cả thân khổ lẫn tâm khổ. Thân Khổ là nỗi 
khổ về thể chất từ bên trong như bịnh hoạn sầu đau. Tâm Khổ là nỗi 
khổ về tinh thân như buôn phiên, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không 
hạnh phúc, vân vân. Nơi ngoại khổ có cả những nỗi khổ từ hoàn cảnh 
bên ngoài như tai họa, chiến tranh, vân vân. Đức Phật dạy khổ nằm 
trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao 
trùm cả không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ 
ở khắp nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì 
vô thường dù không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ 
hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và 
bám víu vào những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, 
hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng 
tuối xuân, sức khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta 
tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng ta bám víu một cách tuyệt 
vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một 
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ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xảy đến, vô thường 
chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau phiền não vậy. Theo Tương 
Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba loại khổ. Chúng sanh mọi loài 
đều kinh qua ba loại khổ. Đó là Khổ Khổ Tánh, Hoại Khổ Tánh, và 
Hành Khổ Tánh. Thứ nhất là Khổ Khổ Tánh, tức là khổ gây ra bởi 
những nguyên nhân trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác 
thân như đau đớn, già, chết; cũng như những lo âu tinh thần. Người ta 
bị khổ khổ khi không có nhà cửa để ở, không có áo quần ấm để tránh 
lạnh, không có áo quần mỏng để mặc khi trời nóng nực oi bức, không 
có thực phẩm để sinh tổn, vân vân. Thứ nhì là Hoại Khổ Tánh là nỗi 
khổ gây ra bởi những thay đổi, chăng hạn như những người đang sống 
trong giàu sang phú quý, nhưng đột nhiên gặp phải hỏa hoạn thiêu 
sạch hết mọi thứ vật dụng. Hoặc bị rớt máy bay, hoặc chìm tàu mà 
chết trên biển một cách bất ngờ, đều là hoại khổ. Thứ ba là Hành Khổ 
Tánh là nỗi khổ vì chư pháp vô thường, thân tâm nầy vô thường. Ai 
cũng phải kinh qua tuổi thơ, tráng niên, rồi già, rồi chết. Ai cũng phải 
trải qua những thay đổi biến chuyển trong từng phút từng giây mà tự 
mình không làm chủ được. Lúc già thì mắt mờ, tai điếc, thậm chí tay 
chân run rẩy không còn linh hoạt nữa. Đây là hành khổ. 

Trên hết giáo Pháp của Đức phật đưa ra một giải pháp đối với vấn 
để căn bản về thân phận con người. Theo Phật giáo, kiếp sống con 
người được nhận ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh 
viễn: không có hạnh phúc nào sẽ vững bền mãi mãi dù có bất cứ điều 
gì khác đi nữa, cũng sẽ luôn luôn đau khổ và chia ha. Bước đầu tiên 
trên con đường của Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra 
điều này như là vấn để quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng 
tất cả đều là khổ. Tuy nhiên, đây không phải là một sự kiện bi quan, 
bởi vì trong khi nhận biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ”, Phật giáo 
đưa ra một giải pháp trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt 
Khổ. Chính Đức Phật mô tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách 
nói “Như Lai chỉ dạy về 'Khổ' và sự 'Diệt Khổ".” Người ta có thể cảm 
nhận “khổ' theo ba hình thức. Thứ nhất là sự đau khổ bình thường, nó 
tác động đến con người khi cơ thể bị đau đớn. Sự đau khổ bình thường 
cũng là sự đau đớn tinh thần: đó là sự đau khổ khi không đạt được điều 
mà người ta ham muốn, hoặc buồn bả do sự xa cách những người thân 
yêu hay những điều thú vị. Nó cũng là những nỗi khổ đau khi người ta 
phải đối mặt với sanh, lão, bệnh, tử. Theo căn bản, dù bất cứ loại hạnh 


1014 


phúc nào chúng ta cũng nên có sự hiểu biết rằng bất cứ khi nào có 
niềm vui thú hoặc thỏa thích, thì sẽ không có sự lâu dài. Không sớm thì 
muộn những thăng trầm của cuộc sống sẽ đưa lại sự thay đổi. Có một 
câu tục ngữ Phật giáo nói rằng ngay cả tiếng cười cũng có sự khổ đau 
trong đó, bởi vì tất cả tiếng cười đều vô thường. Tính không bển vững 
nằm ở sự khổ thứ nhì, nó là sự bất mãn phát sanh từ tính thay đổi. 
người ta dường như cho rằng chỉ có cái chết mới có thể mang lại sự 
diệt khổ, nhưng thực tế thì cái chết cũng là một hình thức của đau khổ. 
Theo triết lý nhà Phật, vũ trụ vượt xa hơn thế giới vật chất gần gũi có 
thể nhận thức bằng cẩm giác, và sự chết chỉ là một phần của chu kỳ 
sinh tử luân hồi bất tận. Bản thân của sự chết là không còn thở bởi vì 
những hành động có những kết quả trong đời sống tương lai, vượt xa 
hơn sự chết, giống như những hành động từ kiếp quá khứ đã ảnh hưởng 
đến hiện tại. Loại khổ thứ ba là mối liên kết cố hữu của những việc 
làm và những hành động vượt quá cảm nhận và sức tưởng tượng của 
con người. Trong ý nghĩa này “khổ” áp dụng cho toàn thể vạn vật và 
những chúng sanh không tưởng, con người, chư thiên, thú vật hoặc ma 
quỷ đều không thể tránh khỏi 'khổ”. Như vậy “khổ” không chỉ để cập 
đến cái khổ hàng ngày mà có thể cho toàn thể thế giới vô tận và 
dường như những hình thức của sự khổ bất tận . Không có một sự giải 
thích đơn giản nào có thể diễn tả tầm quan trọng của nó. Mục tiêu của 
Phật giáo là sự đoạn diệt toàn bộ và kết thúc mọi hình thức của 'khổ” 
và từ đó đạt được Niết Bàn, diệt tận gốc tham, sân, si là những mấu 
chốt trói buộc vòng sanh tử luân hồi. Theo Phật giáo, Đức Phật và 
những ai đạt được giác ngộ đều không còn phải chịu 'khổ" nữa, bởi vì 
nói một cách chính xác họ không còn là “người” hoặc cũng không còn 
'bị cuốn" trong vòng luân hồi sanh tử nữa: họ sẽ không bao giờ tái 
sanh. 'Khổ' biểu thị vũ trụ như là một khối trọn vẹn, những phần nổi 
trội của nó biến đổi trong “những cõi sống.” Trong cõi sắc giới, ở đó 
những vị đại phạm thiên cư trú, ở đó ít có sự khổ hơn ở cõi dục giới 
của loài người, các vị trời và các chúng sanh khác ít sinh sống hơn. 
Giống như Đức Phật khi Ngài đi trên trái đất, Ngài có thể đi vào cõi 
Dục Giới, như vậy con người cũng có thể đi vào cõi Sắc Giới. Thông 
thường sự kiện này được đạt tới trong thiển định, qua nhiều giai đoạn 
an chỉ định khác nhau. Hình thức đặc trưng của khổ trong tình huống 
này là vô thường, được tạo nên bởi sự việc hành giả không có khả 
năng để duy trì trạng thái nhập định vĩnh viễn. Để đạt được trạng thái 
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hạnh phúc vĩnh cửu hơn, một người phải nỗ lực hơn để hiểu được tiến 
trình chi phối sự chuyển động trong vũ trụ là một khối trọn vẹn, đó là 
tái sinh và nghiệp và bằng cách nào đó chúng có thể bị tác động. 


II. Tám Nỗi Khổ Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Chúng sanh có vô số nỗi khổ. Khổ gây ra bởi những nguyên nhân 
trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác thân như đau đớn, già, 
chết; cũng như những lo âu tỉnh thần. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” các loại khổ nơi thân và tâm như là 
sanh, già, bệnh, chết, gần gũi kẻ không ưa, xa lìa người yêu thương, 
không đạt được cái mình mong muốn, vân vân, là những cái khổ thông 
thường trong đời sống hằng ngày, được gọi là Khổ Khổ. Trong “Khổ 
Đế” của Đức Thế Tôn có tám điều đau khổ căn bản. Thứ nhất là 
Sanh Khổ. Nếu con người không có thân thể thì không có cẩm giác 
đau khổ gì cả, nhưng khi có thân thể thì có đủ thứ cảm giác thống khổ. 
Ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai 
nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đô lạnh thì thai 
nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cảm như 
đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tăm 
nhơ nhớp hơn lao tù trong chín tháng hay lâu hơn. Lúc mẹ đói thì con 
phờ phạc, khi mẹ no thì con bị dồn ép khó bể cựa quậy. Vừa lọt lòng 
đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn 
đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, cả mẹ lẫn con đều 
khổ. Khi có thai, người mẹ biếng ăn mất ngủ, thường hay nôn mữa và 
rất ư là mệt mỏi. Vào lúc lâm bồn, người mẹ phải chịu khổ vì hao mòn 
tỉnh huyết, và trong vài trường hợp có thể nguy hiểm đến tánh mạng. 
Tiếng khóc chỉ là một dấu hiệu báo trước một chuỗi dài khổ đau phiền 
não. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những chi tiết ấy, nên ngài xác nhận 
sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có nói: 

“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 

Thánh nhân trông thấy động bi ai! 

Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 

Thoát phá mau về tánh bản lai.” 

(Niệm Phật Thập Yếu-Hòa Thượng Thích Thiền Tâm) 

Thứ nhì là Già Khổ hay nỗi khổ vì tuổi già. Chúng ta khổ đau khi 
chúng ta đến tuổi già, đó là điểu tự nhiên. Khi đến tuổi già, cảm quan 
con người thường hết nhạy bén; mắt không còn trông rõ nữa, tai không 
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còn thính nữa, lưng đau, chân run, ăn không ngon, trí nhớ không còn 
linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, răng long, Chúng ta không còn kiểm soát 
được thân thể của chính mình nữa. Lắm kẻ tuổi già lú lẩn, khi ăn mặc, 
lúc đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng sanh nhàm 
chán. Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô thường chuyển biến khi 
đã đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ phai tàn. Xét ra 
cái già thật không vui chút nào, thân người thật không đáng luyến tiếc 
chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài khuyên Phật tử 
nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau khổ của tuổi 
già. Thứ ba là Bệnh Khổ hay nỗi khổ vì bệnh hoạn. Thân thể con 
người do đất, nước, lửa, gió kết hợp tạm bợ lại mà thành. Một khi tứ 
đại không hòa hợp, không quân bình là thân bệnh, mà hễ có bệnh là có 
đau đớn khổ sở. Có thân là có bịnh vì thân nầy mở cửa cho mọi thứ 
bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có những bệnh nhẹ 
thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội thương. Có người 
vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. Trong cảnh ấy, tự 
thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiển thuốc thang, chính 
mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến thuộc. Cái khổ về 
bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già gây ra rất nhiều. 
Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi mà đôi khi cũng 
không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không muốn, chúng ta 
cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức Phật là một bậc 
toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà Ngài vẫn phải 
chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức Phật luôn bị đau 
đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn nhiều về thể xác. 
Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết Ngài. Chân Ngài 
bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi các đệ tử không 
tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba tháng, chịu nhịn 
đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với gió rét lạnh 
buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữa cái đau đớn và hạnh phúc, Đức 
Phật sống với một cái tâm quân bình. Thứ í là Tử Khổ hay nỗi khổ vì 
cái chết. Có sanh thì phải có chết. Lúc chết thì thân tứ đại phân tán, bị 
gió nghiệp thổi đi. Cái khổ vì chết quả thật khó mà diễn tả được. Sự 
khổ trong lúc chết. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự 
tại; tuy nhiên, rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều 
sắc thân lại bị bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi 
hùng lo sợ, tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải lìa bổ thân 


1017 


quyến, muôn mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh 
ra trong tiếng khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết 
chẳng ai mời mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. 
Như trái rơi từ trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, 
chúng ta chết non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt 
trời mọc ở phía Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để 
rồi tàn vào buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, 
nó đến với tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu 
tập để có thể đương đầu với nó bằng sự bình thắn hoàn toàn. Thứ năm 
là Ái Biệt Ly Khổ hay nỗi khổ vì thương yêu mà xa lìa. Không ai muốn 
xa lìa người thân thương; tuy nhiên, đây là điều không tránh được. 
Người thân chúng ta vẫn phải chết và chúng ta phải xa họ trong khổ 
đau tuyệt vọng. Cảnh sanh ly tử biệt với người thân yêu quả là khổ. 
Nếu chúng ta chịu lắng nghe lời Phật dạy “Cảnh đời có hợp có tan” thì 
đây là dịp tốt cho chúng ta thực tập hạnh “bình thần”. Thứ sáu là Oán 
Tắng Hội Khổ hay cứ mãi gặp người mình không ưa là khổ. Thường 
thì không có việc gì xấy ra nếu chúng ta làm việc với người tâm đầu ý 
hợp. Nhưng rất nhiều khi mới gặp mặt người không có nhân duyên 
mình đã cảm thấy không ưa, nên tìm cách lánh mặt đi chỗ khác. Ngờ 
đâu tới chỗ khác lại cũng gặp người ấy. Mình càng ghét người ta bao 
nhiêu thì càng phải đối mặt với họ bấy nhiêu. Đây là một hình thức 
khổ sở về tâm lý. Phải chịu đựng người mà mình không ưa, người mình 
ghét, người thường hay chế nhạo phỉ báng và xem thường mình quả là 
khó; tuy nhiên, chúng ta phải luôn chịu cảnh nầy trong cuộc sống hằng 
ngày. Lại có nhiều gia đình bà con họ hàng thường không đồng ý kiến, 
nên thường có sự tranh cãi giận ghét buôn phiển lẫn nhau. Đó khác 
nào sự gặp gỡ trong oan gia, thật là khổ! Chính vì thế mà Đức Phật 
khuyên chúng ta nên cố gắng chịu đựng, và suy nghĩ rằng có lẽ chúng 
ta đang gặt hái hậu quả của nghiệp riêng của mình ở quá khứ hay hiện 
tại. Chúng ta nên cố gắng thích nghi với hoàn cảnh mới hoặc cố gắng 
vượt qua các trở ngại bằng một số phương tiện khác. Tứ bảy là Câu 
Bất Đắc Khổ hay mong muốn mà không đạt được là khổ. Mong cầu 
phát sanh bởi lòng tham, tham mà không được thỏa mãn thì sanh lòng 
phiền não, đó là khổ đau về mặt tâm lý. Cầu danh, cầu lợi, cầu tiền, 
cầu sắc, vân vân, mà không được thì khổ. Lòng tham của chúng ta như 
thùng không đáy. Chúng ta có quá nhiều ham muốn và hy vọng trong 
đời sống hằng ngày. Khi chúng ta muốn một cái gì đó và có thể đạt 


1018 


được, nhưng nó cũng không mang lại hạnh phúc, vì chẳng bao lâu sau 
đó chúng ta cảm thấy chán với thứ mình đang có và bắt đầu mong 
muốn thứ khác. Nói tóm lại, chúng ta chẳng bao giờ thỏa mãn với cái 
mình đang có. Người nghèo thì mong được giàu; người giàu mong được 
giàu hơn; kẻ xấu mong đẹp; người đẹp mong đẹp hơn; người không con 
mong được có con. Những ước mong nầy là vô kể, chúng ta không thể 
nào mãn nguyện đâu. Cho dù chúng ta có đạt được những gì mình 
mong muốn đi nữa, chúng ta cũng không thấy hạnh phúc. Trước khi có 
được thì chỉ mong sao có được. Khi đã có được rồi lại lo sợ bị mất nó. 
Tâm chúng ta không lúc nào an ổn hay hạnh phúc. Chúng ta luôn cẩm 
thấy bất an. Thế nên cầu đắc hay bất đắc đều là khổ. Khi chúng ta 
mong muốn điều gì đó mà không được toại nguyện thì chúng ta cảm 
thấy thất vọng buồn thẩm. Khi chúng ta mong muốn ai đó sống hay 
làm việc đúng theo sự mong đợi của mình mà không được thì chúng ta 
cảm thấy thất vọng. Khi mong mọi người thích mình mà họ không thích 
mình cảm thấy bị tổn thương. Thứ tám là Ngũ Ấm Ti hạnh Suy Khổ hay 
sự thăng trầm của năm ấm trong thân thể cũng là khổ. Ngũ ấm tức là 
sắc, thọ, tưởng, hành và thức. Chúng là những thứ rất khó hàng phục. 
Nếu không dụng công thiển định, thật khó lòng cho chúng ta thấy được 
bản chất giả tạm của ngũ uẩn. Có thân là có bịnh đau hằng ngày. Năm 
ấm là sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Sắc ấm thuộc về thân, còn bốn ấm 
kia thuộc về tâm. Nói một cách đơn giản đây là sự khổ về thân tâm 
hay sự khổ về sự thạnh suy của thân tâm. Điều thứ tám nầy bao quát 
bảy điều khổ kể trên: thân chịu sanh, già, bệnh, chết, đói, khát, nóng, 
lạnh, vất vả nhọc nhằn. Tâm thì buồn, giận, lo, thương, trăm điều phiền 
lụy. Ngày trước Thái Tử Tất Đạt Đa đã dạo chơi bốn cửa thành, thấy 
cảnh già, bệnh, chết. Ngài là bậc trí tuệ thâm sâu, cảm thương đến nỗi 
khổ của kiếp người, nên đã lìa bổ hoàng cung tìm phương giải thoát. 


HII.Thân Khổ-Tâm Khổ Và Cảnh Khổ: 

Thân khổ chỉ sự kiên thân phải chịu đựng đau khổ; tâm khổ chỉ sự 
dau khổ về tinh thân; và cảnh khổ chỉ sự chịu đựng của quả địa cầu. 
Thứ nhất là Thân Khổ: Trong Phật giáo, có hai loại khổ: khổ về thể 
chất và khổ về tinh thần. Khổ về thể chất từ bên trong như bịnh hoạn 
sâu đau. Khổ về thể chất gồm có sanh, lão, bệnh, tử. Thân khổ là thân 
nầy đã nhơ nhớp, lại bị sự sanh già bệnh chết, nóng lạnh, đói khát, vất 
vả cực nhọc chi phối, làm cho khổ sở không được tự tại an vui. Vâng, 
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thật vậy, sanh ra đời là khổ vì cái đau đớn cửa bà mẹ và của đứa trẻ 
lúc mới sanh ra là không thể tránh được. Vì sanh ra mà những hình 
thức khác của khổ như già, bệnh, chết..., theo sau không thể tránh khỏi. 
Sự khổ đau về thể xác có nhiều hình thức. Trong đời ít nhất một vài 
lần con người đã nhìn thấy cảnh người thân già nua của mình đau đớn 
về thể xác. Phần lớn các khớp xương của họ đau đớn khiến họ đi lại 
khó khăn. Càng lớn tuổi, cuộc sống của người già càng thêm khó khăn 
vì họ không còn thấy rõ, không nghe rõ và ăn uống khó khăn hơn. Còn 
nỗi đau đớn vì bệnh hoạn thì cả già lẫn trẻ đều không chịu nổi. Đau 
đớn vì cái chết và ngay cả lúc sanh ra, cả mẹ lẫn con đều đau đớn. Sự 
thật là nỗi khổ đau về sanh, lão, bệnh, tử là không thể tránh được. Có 
người may mắn có cuộc sống hạnh phúc, nhưng đó chỉ là vấn đề thời 
gian trước khi họ phải kinh qua đau khổ mà thôi. Điều tệ hại nhất là 
không ai có thể chia xẻ nỗi đau khổ với người đang bị khổ đau. Tỷ 
như, một người đang lo lắng cho tuổi già của mẹ mình. Tuy nhiên, 
người ấy không thể nào thế chỗ và chịu đựng khổ đau thế cho mẹ mình 
được. Cũng như vậy, nếu một đứa trẻ lâm bệnh, bà mẹ không thể nào 
kinh qua được những khó chịu của bệnh hoạn của đứa nhỏ. Cuối cùng 
là cả mẹ lẫn con, không ai có thể giúp được ai trong giờ phút lâm 
chung cả. Thứ nhì là Tâm Khổ: Daurmanasya là thuật ngữ Bắc Phạn có 
nghĩa là sầu muộn hay sự đau đớn về tâm linh. Bên cạnh khổ đau về 
thể xác, còn có nhiều hình thức khổ đau về tinh thần. Khổ về tính thần 
như buồn phiên, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không hạnh phúc, vân 
vân. Người ta thấy buồn, thấy đơn độc, thấy sầu thảm khi mất đi người 
thân yêu. Cảm thấy khó chịu khi bị bắt buộc phải đi với người mình 
không thích. Người ta cũng cảm thấy khổ đau khi không thể thỏa mãn 
những gì mình muốn, vân vân. Tâm khổ là khi tâm ta khởi phiền não, 
tất bị lửa phiền não thiêu đốt, giây phiển não trói buộc, roi phiền não 
đánh đuổi sai khiến, khói bụi phiền não làm tăm tối nhiễm ô. Cho nên 
người nào khởi phiền não tất kẻ đó thiếu trí huệ, vì tự làm khổ mình 
trước nhất. Thứ ba là Cảnh Khổ: Cảnh khổ là cảnh nầy nắng lửa mưa 
dầu, chúng sanh vất vả trong cuộc mưu sinh, mỗi ngày ta thấy trước 
mắt diễn đầy những hiện trạng nhọc nhăn bi thảm. 


IV. Những Bước Cơ Bản Của Đạo Lộ Diệt Khổ: 
Những bước cơ bản của đạo lộ diệt khổ hướng đến Niết Bàn đã 
được Đức Phật chỉ rõ (Đạo Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn 
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trọng nội tâm thế nào để tạo được sự an lạc thanh khiết và sự yên nghỉ 
tối thượng khỏi những xáo trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật rất 
khó, nhưng nếu chúng ta với sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, 
bước lên trên đó thận trọng từng bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. 
Người ta thường đi mà không thấy không biết con đường mình đang đi. 
Tôn giáo chú trọng trên thực hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao 
lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức để xác định con đường tu 
tập chân chính, tức là thấy như thế nào. Những bước cơ bản của đạo lộ 
diệt khổ bao gồm: Thứ nhất là Vượt Qua Sự Sân Hận: Theo thuyết nhà 
Phật, muốn vượt qua sân hận chúng ta phẩi quán rằng một con người 
hay con thú làm cho mình giận hôm nay có thể đã từng là bạn hay là 
người thân, hay có thể là cha là mẹ của ta trong một kiếp nào đó trong 
quá khứ. Thứ nhì là Vượt Qua Luyến Ái: Muốn qua luyến ái chúng ta 
nên tu tập thiển định và quán tưởng rằng một người bạn hôm nay có 
thể trở thành kẻ thù ngày mai, do đó không có gì cho chúng ta luyến 
ái. Thứ ba là Hàng Phục Ma Chướng: Hàng phục ma quân như Đức 
Phật đã làm khi Ngài vừa thành Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa 
thành chánh giác, Ngài ngồi ở Bồ Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu 
ở cõi dục giới hiện tướng ác ma đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy 
hại, hoặc dùng lời ngon ngọt dụ dỗ, hoặc dùng uy lực bức hại. Tuy 
nhiên, đức Phật đều hàng phục được tất cả). Thứ tư là Khắc Phục Hoài 
Nghỉ: Học kinh, đọc truyện nói về những người giác ngộ, cũng như 
Thiển quán là những phương cách giúp chúng ta nhận biết chân lý và 
khắc phục hoài nghỉ. Thứ năm là Xả Bỏ Tiền Tài và Sắc Dục: Theo 
Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 22, Đức Phật dạy: “Tiền tài và sắc 
đẹp đối với con người rất khó buông xả, giống như chút mật trên lưỡi 
dao, không đủ cho bữa ăn ngon, thế mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt 
lưỡi.” Thứ sáu là Loại Bỏ Vọng Niệm: Sixth, Get Rid o‡ Deluded 
Thoughis: Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng 
niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn 
như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ bảy là Chẳng Hảy Báng Phật 
Pháp: Đây là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ 
tám là Không tìm Lỗi Người: Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta 
thường nhìn lên, nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, nhìn nam, 
cố tìm lỗi người. Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng 
ta nên phản quang tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Phật dạy: “Khi 
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nào chúng ta không còn thấy lỗi người hay chỉ thấy cái hay của chính 
mình, chừng đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão nễ vì và hậu bối 
kính ngưỡng. Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên 
dòm ngó lỗi người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm øì, 
chỉ nên ngó lại hành động của mình, thử đã làm được gì và chưa làm 
được gì. Thứ chín là Hãy Tự Xem Xét Lấy Mình: Chúng ta, những Phật 
tử thuần thành, phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả 
năng hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo 
dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều 
biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ 
của chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn 
thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành 
thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm 
mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt 
sự khổ. Thứ mười là Kiếm Soát Tình Cảm: Theo đạo Phật, kiểm soát 
tình cảm không có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức 
rõ ràng những tình cảm tiêu cực có hại. Nếu chúng ta không ý thức 
được sự tai hại của chúng thì chúng ta có khuynh hướng để cho chúng 
tự do bộc phát. Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, 
chúng ta sẽ xa lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là Loại 
Trừ Các Dục Vọng:Hành giả tu Phật nên tha thiết điều phục các dục 
vọng và khát vọng điều phục các dục vọng trong tương lai. Thứ mười 
hai là Loại Trừ Khổ Đau: Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ 
đau không phải là bản chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau 
khởi lên từ vô minh hay những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta 
nhận chân được tánh không hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh 
hay quan niệm sai lầm không còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như 
khi chúng ta bật đèn lên trong một căn phòng tối; một khi đèn được bật 
sáng lên, thì bóng tối biến mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có 
thể tẩy sạch vô minh và những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chẩy 
tâm thức của chúng ta. Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi 
dấu vế nghiệp lực đã và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến 
cho sức mạnh của những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo 
quả báo cho chúng ta nữa. Sau khi nhận chân ra bộ mặt thật của đời 
sống, Đức Phật tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già 
nua và chết chóc.” Thứ mười ba là Loại Trừ Mê Hoặc: Mê hoặc hay 
hư vọng là bị lừa dối hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niềm tin vào 
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một điều øì đó trái với thực tại. Mặt khác, mê hoặc gợi ý rằng điều 
được thấy có thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy sai. 
Theo Phật Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn 
hữu hay ý nghĩa thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của 
mình (kể cả lý trí và tư tưởng phân biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào 
chúng còn khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng như là toàn 
thể thực tại, trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù 
du của thực tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng 
ta, trong khi nó chính là phản ảnh của chính chúng ta. Điều nầy không 
có nghĩa là thế giới tương đối không có thực thể gì cả. Khi các vị thầy 
nói rằng tất cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng 
so với tâm, thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới 
hạn và phiến diện của chân lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. 
Khi chúng ta không thấy được thực chất của sự vật thì cái thấy của 
chúng ta luôn bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa 
thích và ghét bổ của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần 
(những đối tượng của các căn) một cách khách quan trong bối cảnh 
thật sự của nó. rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo cảnh, ảo tưởng, 
ảo giác và những gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị 
lầm lạc và dẫn chúng ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong 
ánh sáng của thực tế, vì thế phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai 
lạc. Tâm mê hoặc lầm tưởng cái không thật là thật, thấy cái bóng bay 
qua ta ngỡ đó là cái gì có thực chất và trường tồn vĩnh cửu, kết quả là 
tâm thần của chúng ta bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triỀn 
miên đau khổ. Khi chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận 
thức, suy tư và hiểu biết của chúng ta đều không đúng. Chúng ta luôn 
thấy trường tổn vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm bợ, thấy 
hạnh phúc trong đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp 
đẽ trong cái đúng ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và 
hiểu biết lầm lạc như thế ấy. Chúng ta bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính 
giác quan của chúng ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú ý không 
có hệ thống, và không nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. 
Đức Phật để nghị chúng ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê 
hoặc và giúp chúng ta nhận chân ra bản chất thật sự của vạn hữu. Một 
khi chúng ta thật sự hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều phải biến đổi 
trên thế giới và vũ trụ này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn 
lệ thuộc vào bất cứ thứ gì nữa. Thứ mười bốn là Loại Trừ Chướng 
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Ngại và Phiên Não: Với sự điệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình 
chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay trong hiện tại, 
tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. Thứ mười lăm là Loại 
Trừ Tham, Sân, S¡ và Sợ Hãi: Loại trừ tham, sân, sĩ và sợ hãi, vì biết 
điều phục tự tâm. Đây là một trong mười hạnh tu của chư Đại Bồ Tát. 
Chư Đại Bồ Tát an trụ trong những pháp nầy thời đạt được hạnh bất lai 
bất khứ bất lai của chư Phật. Thứ mười sáu là Loại Trừ Vọng Niệm: 
Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc 
ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm 
hồng danh Phật A Di Đà. 


V.. Những Lời Phật Dạy Về Khổ Đau: 

Trong các Thánh Điển Phật giáo, đức Phật thường nhắc nhở rằng 
trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý 
thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổi. 
Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm 
cả thời gian, khổ bao trùm cả không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn 
Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô 
thường là khổ đau vì vô thường dù không phải là nguyên nhân của khổ 
đau, nhưng nó tạo cơ hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô thường nên 
chúng ta tham đắm và bám víu vào những đối tượng với hy vọng là 
chúng sẽ thường còn, hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì 
không chịu hiểu rằng tuổi xuân, sức khỏe và đời sống tự nó cũng vô 
thường nên chúng ta tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng ta bàm 
víu một cách tuyệt vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời sống, 
nhưng chắc chắn một ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc 
này xảy đến, vô thường chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau phiển 
não vậy. 


SuƒJerings In Buddhist Point oƒ View 


L An Overview 0ƒ Suƒ[ƒerings: 

According to Buddhism, all existence 1s characterized by suffering 
and does not bring satisfaction. According to Buddhism, human 
exIstence 1s distinguished by the fact that nothing 1s permanent: no 
happiness wIll last forever, and whatever else there 1s, there will 
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always be suffering and death. The first step in the Buddhist path to 
awakening 1s to recognize this as the foremost problem of human 
exIstence, to see that all is duhkha. However, this 1s not a pessimistic 
observation, because while acknowledging the ubiquity of duhkha, 
Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to the 
Cessatlon of Duhkha. The Buddha himself characterized his teaching 
by saying: “I teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” When 
the Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to any 
and all unsatisfactory condiions. These range from minor 
disappointmentfs, problems and difficulties to intense pain and mIsery. 
Therefore, Dukkha should be used to describe the fact that things are 
not completely right in our lives and could be better. The Buddha 
taught: Negative thoughts produce worries and miseries, while posItIve 
thoughts produce happiness and peace. Also according to Buddhism, 
suffering 1s everywhere, suffering 1s already enclosed In the cause, 
suffering from the effect, suffering throughout time, suffering pervades 
space, and suffering governs both normal people and saint. From 
Internal sufferings to external sufferings. Internal sufferings Iinclude 
both physical and mental sufferings. Physical sufferings are sufferings 
from within such as sickness or sorrow. Mental sufferings are spiritual 
sufferings such as sadness, đistress, Jealousy, bitterness, unsatisfaction, 
unhappiness, etc. External sufferings Include sufferings from outside 
circumstances such as calamitles, wars, etc. The Buddha said that 
whatever Is Impermanent 1s suffering because although Iimpermanence 
1S not a cause for suffering, It creates occasions for suffering. For not 
understanding of Impermanence, we crave and cling to obJects 1n the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life 1tself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, Impermanence 1s the 
main agent which creates occaslons for suffering. The end of sufferings 
and affliction 1s the most important goal of Buddhism; however, this 
cannot be done through studying, but one must practice with your 
personal experiences. When we speak of the end of sufferings and 
afflictions in Buddhism, we mean the end of sufferings and afflictions 
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in this very life, not walting until a remote life. Sincere Buddhists 
should always remember that Nirvana in Buddhism 1s simply a place 
where there are no sufferings and afflictions. So IŸ we can cultivate 
ourselves to eliminate sufferings and afflictions, we reach what we call 
“Nirvana 1n this very life.Meanwhile, affliction 1s the way of 
tempftatlon or passion which produces bad karma (lfe”s Istress and 
delusion), causes one to wander 1n the samsara and hinder one from 
reaching enlightenment. However, according to the Mahayana 
teaching, especlally the Tien-T”ai sect, afflicions are Inseparable 
from Buddhahood. Affliction and Buddhahood are considered to be two 
sides of the same coin. When we realize that afflictions in themselves 
can have no real and independent existence, therefore, we don”t want 
to cling to anything, at that very momernt, afflictions are bodhi without 
any difference. It is apreeable that the six facultes that help us 
maintain our daily activitles, but they are also the main factors that 
bring sufferings and afflictions to our body and mind. Do not think that 
the eyes are that great, Just because they help us see things. lt 1s 
exactly because of their help that we gIve rise to all kinds of sufferings 
and afflictions. For Instance, when we see an affractive person of the 
Opposite sex, we become greedy for sex. lf we do not get what we 
want, we wIll be afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be 
afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the 
same way. They make one give rise to many sufferings and afflictions. 
According to Buddhism, all existence 1s characterized by suffering 
and does not bring satisfaction. There 1s no equivalent translation In 
English for the word “Dukkha” in both Pali and Sanskrtt. So the word 
“Dukkha” 1s often translated as “Suffering”. However, this English 
word 1s sometimes misleading because 1t connotes extreme pain. When 
the Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to any 
and all unsatisfactory condilons. These range from minor 
disappointments, problems and difficulties to intense pain and misery. 
Therefore, Dukkha should be used to describe the fact that things are 
not completely right in our lives and could be better. Both Duhkha (skt) 
or Dukkha (p) are Sanskrit and Pali terms for “suffering” or 
“unsatisfactoriness.” This 1s the first of the four noble truths of 
Buddhism, which holds that cyclic existence 1s characterized by 
unsatisfactoriness or suffering. This 1s related to the idea that since the 
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things of the world are transitory, beIngs are Inevitably separated from 
what they desire and forced to endure what 1s unpleasant. The main 
stated goal of Buddhism from 1fs Inception 1s overcoming “duhkha.” 
There are three main types of duhkha: 1) the suffering of misery 
(duhkha-duhkhata), which Iincludes physical and mental sufferings; 2) 
the suffering of change (viparinama-duhkhata), which ¡ncludes all 
contaminated feelings of happiness. These are called sufferings 
because they are subject to change at any time, which leads to 
unhappiness; and 3) compositional suffering (samskara-duhkhata), the 
suffering endemic to cyclic existence, in which sentient beings are 
prone to the dissatisfaction due to being under the ¡influence of 
contaminated actions and afflictions. 

After the Great Enlightenment, the Buddha declared His first 
Discourse at the Deer Park: “Life 1s nothing but suffering” and “he 
Íive agpregates are suffering”. At other time In the SravastI, the 
Buddha repeated the same discourse: “[ will teach you, Bhiksus, pain 
and the root of pain. Do you listen to it. And what, Bhiksus, 1s pain? 
Body, Bhiksus, 1s pain, feeling 1s paIn, perception 1s pain, the acfIVifles 
are pain, and conscIousness 1s pain. That, Bhiksus, 1s the meaning of 
pain. And what, Bhiksus, 1s the root of pain? It 1s this craving that leads 
downward to rebirth, along with the lure of lust, that lingers longingly 
now here and there: namely, the craving for sense, the craving for 
rebrrth, the craving to have done with rebirth.” In other words, human 
beings` suffering 1s really the result of the arising of Dependent 
Origination, also the arising of the Five Aggregates. And thus, If 1s not 
the five aggregates, or human beings and the world that cause 
suffering, but a person”s craving for the five aggregates that causes 
suffering. The Buddha described three main characteristics of Dukkha 
which we face in our dally lives. First, the suffering of pain OCCurs 
whenever we are mentally or physically miserable. Physical suffering 
includes headaches and scraped knees as well as torment of cancer and 
heart attacks. Mental suffering occurs whenever we fail to get what we 
want, when we lose something we are attached to, or when misfortune 
comes our way. We are sad when our career goal cannot be achieved, 
we re depressed when we part from loved ones, we are anxious when 
we are waifing to obtain a letter form our children, etc... Second, the 
suffering of change Indicates that activities we generally regard as 
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pleasurable in fact Iinevitably change and become painful. When we 
first buy a new shirt, we like 1t because 1t look øorgeous; however, 
three years later, we may be suffering or feeling uncomfortable when 
we wear It because It 1s old and becomes worn out. No matter how 
much we like a person and we feel happy when we are with that 
person; however, when we spend too much time with that person, 1t 
makes us uncomfortable. Thus, happiness was never Inherent In the 
person we like, but was a product of the Interaction between us and 
that person. Third, the pervasive compounded suffering refers to our 
situation of having bodies and minds prone to pain. We can become 
miserable simply by the changing of external conditions. The weather 
changes and our bodies suffer from the cold; how a friend treats us 
changes and we become depressed. Our present bodies and minds 
compound our misery In the sense that they are the basis for our 
present problems. Our present bodies are the basis upon which we 
experience bad health. If we did not have a body that was receptIve to 
pain, we would not fall 1ll no matter how many viruses and germs we 
were exposed to. Our present minds are the basis upon which we 
experience the pain and hurt feelings. If we had minds that were not 
contaminated by anger, then we would not suffer from the mental 
anguish of conflict with others. 

In Buddhism, there are two categorles of sufferings: physical and 
mental sufferings. Sufferings from within such as sickness Or SOTTOW. 
FIrst, physical sufferings or sufferings caused by diseases, Including the 
suffering of bírth, old age, sickness and death. The suffering of the 
body means that our body 1s not only impure, 1t 1s subJect to birth, old 
age, disease and death, as well as to heat and cold, hunger and thirst, 
and other hardships that cause us to suffer, preventing us from being 
free and happy. Yes, indeed, birth 1s Inevifablly suffering for both the 
mother and the Iinfant, and because 1t 1s from bírth, other forms of 
suffering, such as old age, sickness and death inevitably follow. 
Physical suffering takes many forms. People must have observed at 
one time or another, how their aged relatives suffer. Most of them 
suffer aches and pains In thetr joints and many find 1t hard to move 
about by themselves. With advancing age, the elderly find life difficult 
because they cannot see, hear or eat properly. The pain of disease, 
which strikes young and old alike, can be unbearable. The pain of 
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death brings much suffering. Even the moment of birth gives pain, both 
to the mother and the child who 1s born. The truth 1s that the suffering 
of brrth, old age, sickness and death are unavoidable. Some fortunate 
people may now be enJoying happy and carefree lives, but It 1s only a 
matter of time before they too will experlence suffering. What 1s 
worse, nobody else can share this suffering with the one that suffers. 
For example, a man may be very concerned that his mother 1s growing 
old. Yet he cannot take her place and suffer the pain of aging on her 
behalf. Also, If a boy falls very 1ll, his mother cannot experlence the 
discomfort of his Illness for him. Finally, neither mother nor son can 
help each other when the moment of death comes. Second, the mental 
sufferings or the sufferings of the mind. Besides physical suffering, 
there are also various forms of mental suffering. Menfal suffering such 
as sadness, distress, Jjealousy, bifterness, unsatisfaction, unhappiness, 
etc. People feel sad, lonely or depressed when they lose someone they 
love through separaton or death. They become Irritated or 
uncomfortable when they are forced to be in the company of those 
whom they dislike or those who are unpleasant. People also suffer 
when they are unable to satisfy their needs and wants, etc. The 
suffering of the mind means that when the mind 1s afflicted, 1t 1s 
necessarily consumed by the fire of afflictions, bound by the ropes of 
afflictions, struck, pursued and ordered about by the whip of afflictions, 
defiled and obscured by the smoke and dust of afflictions. Thus, 
whoever develops afflictions 1s lacking in wisdom, because the fẨirst 
person he has caused to suffer 1s himself. Besides, there 1s also the 
suffering of the environment. The suffering of the environment means 
that this earth 1s subJect to the vagaries of the weather, scorching heat, 
frigid cold and pouring rain, while sentient beings must toil and suffer 
day In and day out to earn a living. Tragedies occur every day, before 
OUT V€TY ©y€S. 

In this world, worrles and miseries are twin evils that go hand In 
hand. They co-exist in this world. lf you feel worried, you are 
miserable, and vise-versa; when you are miserable, you are worried. 
Devout Buddhists should always remember that worrles are made by 
our own minds and by nothing else We create them In our own minds 
for we fail to understand the danger of attachment and egoistic 
feelings. To be able to overcome these problems, we must try to 
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contemplate and to train our minds carefully because an untrained 
mind 1s the main cause of all the problems Including worrles and 
miseries. The most Iimportant fact 1s that we should always have a 
smile for ourselves as well as for others In any circumstances. The 
Buddha taught: “Worrles only arise In the fool, not in the wise.” 
Worries and miseries are nothing but states of mind. Negative thoughts 
produce worrles and miserles, while posiive thoughts produce 
happines and peace. The Buddha teaches that suffering 1s 
everywhere, suffering 1s already enclosed in the cause, suffering from 
the effect, suffering throughout time, suffering pervades space, and 
suffering governs both normal people and saint. From Internal 
sufferings to external sufferings. Internal sufferings Include both 
physical and mental sufferings. Physical sufferings are sufferings from 
within such as sickness or sorrow. Mental sufferings are spiritual 
sufferings such as sadness, đdistress, Jealousy, bitterness, unsafisfaction, 
unhappiness, etc. External sufferings Include sufferings from outside 
circumstances such as calamitles, wars, etc. The Buddha said that 
whatever Is Impermanert 1s suffering because although impermanence 
1S not a cause for suffering, It creates occasions for suffering. For not 
understanding of Iimpermanence, we crave and cling to obJects 1n the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life Itself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, impermanence 1s the 
main agent which creates occasions for suffering. According to The 
Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo (Searches), 
there are three aspects of Dukkha that all sentient beings experience. 
They are suffering due to pain, suffering due to change, and suffering 
due to formations. First, dukkha as ordinary suffering, or suffering due 
to pain, or suffering that produce by direct causes or suffering of 
misery, Including physical sufferings such as pain, old age, death; as 
well as mental anxieties. The suffering within suffering 1s experienced 
when people do not have a place to live, clothes to keep out the cold or 
heat, or food to eat to survive, etc. Dukkha as produced by change, or 
suffering due to change, or suffering by loss or deprivation or change, 
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for example, people who are rích, who have a good life, but then a 
sudden fire burns up all their property, leaving them destitude. Or 
maybe they die In a plane crash or a shipwreck. These are the 
sufferings of decay. Third, dukkha as conditioned states, or suffering 
due to formations, or suffering by the passing or Iimpermanency of all 
things, body and mind are impermanent. Everybody of us experlences 
childhood, young days of life, then grows old and dies. Our thoughts 
flow on In a conftinuous succession, and we cannot control them. When 
we grow old, our eyes get blurry, our ears become deaf, and our hands 
and feet are no longer nimble, but start to tremble. These are the 
sufferings of process. 

The Buddha”s teaching on suffering, above all, offers a solution to 
the fundamental problem of the human condition. According to 
Buddhism, human existence 1s distinguished by the fact that nothing 1s 
permanent: no happiness wIll last forever, and whatever else there 1s, 
there will always be suffering and death. The first step in the Buddhist 
path to awakening 1s to recognize this as the foremost problem of 
human existence, to see that all is duhkha. However, this IS not a 
pessimistic observation, because while acknowledging the ubiquity of 
duhkha, Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to 
the Cessation of Duhkha. The Buddha himself characterized his 
teaching by saying: “I teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” 
Duhkha can be experienced in three ways. The first Is simply the 
ordinary suffering that affects people when the body Is In pain. 
Ordinary suffering 1s also mental paIn: 1t is the øgrIef of not getting what 
one wants or the distress caused by separation from loved ones or from 
pleasant conditions. It 1s also the many other painful situations that one 
inevifably encounters by virtue of being born, ageing and dying. 
Underlying any happiness 1s the knowledge that whenever there 1s 
pleasure or deligpht, it wIll not be permanent. Sooner or later the 
vicissitudes of life will bring about a change. There 1s a Buddhist 
saying that even In laughter there 1s “duhkha,” because all laughter 1s 
Impermanent. This Instability underlies the second kind of duhkha, 
which 1s dissatisfaction arising from change. It might seem that only 
death can bring about the cessation of suffering, but in fact death 1s also 
a form of suffering. In Buddhism the cosmos extends far beyond the 
Iimmediate physical world perceptible by the senses, and death 1s 
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merely part of the endless cycle of rebirth. Death In i1tself offers no 
respIte because actlons have consequences 1n future lives far beyond 
death, Just as deeds from previous lives have affected the present. The 
third kind of suffering 1s the Inherent interconnectedness of actions and 
deeds, which exceeds human vision and experience. In this sense, 
suffering applies to the universe In 1fs totality, and no imaginable 
beings, humans, gods, demons, animals or hell beings, are exempt from 
1t. Suffering thus refers not only to everyday suffering but also to the 
whole Infinte world of possible and seemingly endless forms of 
suffering. No simple translation can capture 1fs full significance. The 
goal of Buddhism 1s the complete and final cessation of every form of 
duhkha, and thereby the attainment of nrvana, the eradication of 
greed, hatred and delusion, which ties beings to the cycle of rebirth. 
Accordingly, Buddhas and those who reach enlightenment do not 
experience duhkha, because sfrictly speaking they are not “beings”, 
nor do they “roll” in the samsara: they will never again be reborn. 
Duhkha characterizes the cosmos as a whole, but 1ts predominance 
varles among the different “spheres of existence.” In the world of Pure 
Form, where the great gods dwell, there 1s less suffering than In the 
world of Sense-Desire, inhabited by lesser gods, humans and other 
beiIngs. Just the Buddha when he walked the earth could enter the 
World of the Sense-Desire, so too can humans enter the World of Pure 
Form. This 1s ordinarily accomplished in meditation, through different 
kinds of absorptions (dhyana). The characteristic form of suffering In 
this situation 1s impermanence, caused by the meditatorˆs Inability to 
remain eternally In trance. To attain more abiding happiness, an 
individual must strive to understand the processes that govern 
movemert In the cosmos as a whole, namely, rebirth and karma, and 
how they can be affected. 


HỊ. Eight Kimds oƒ Sufƒerings In Buddhist Point oƒ View: 

Human beings have countless sufferings. Suffering that produce by 
direct causes or suffering of misery, Including physical sufferings such 
as pain, old age, death; as well as mental anxietles. According to Most 
Venerable PIyadassi in “The Buddha”s Anclent Path,” all mental and 
bodily sufferings such as birth, aging, disease, death, association with 
the unloved, dissociation from the loved, not getting what one wants 
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are the ordinary sufferings of daily lie and are called Dukkha- 
Dukkhata. In the Four Noble Truths, Sakyamuni Buddha explained the 
eight basic causes of suffering. The first suƒfƒering 1s the Suƒfƒering 0ƒ 
Bứth, or birth 1s suffering. If we did not have bodies, we would not feel 
painn and suffering. We experlence all sorts of physical suffering 
through our bodies. While still in the womb, human beings already 
have feelings and conscIousness. They also experience pleasure and 
pain. When the mother eats cold food, the embryo feels as thouph 1t 
were packed In Ice. When hot food 1s Ingested, 1t feels as though 1t 
were burning, and so on. During pregnancy, the embryo, living as If 1S 
1n a small, dark and dirty place; the mother lose her appetite and sleep, 
she offten vomits and feels very weary. At bĩrth, she suffers from 
hemorrhage or her life may be In danger In some difficult cases. From 
then on, all it can do 1s cry when 1t feels cold, hot, hungry, thirsty, or 
suffers Insect bites. At the moment of bìrth, both mother and baby 
suffer. The mother may suffer from hemorrhage or her life may be In 
danger In some difficult cases.Sakyamuni Buddha ¡in his wisdom saw 
all this clearly and In detail and therefore, described birth as suffering. 
The ancient sages had a saying In this regard: 

“As soon as sentIent beIngs escape one 

wornb, they enter another, 

Seeing this, sages and saInts are deeply 

moved to such compassionl 

The 1llusory body 1s really full of filth, 

SWIftly escaping from 1t, we return to Our 

Original Nature.” 

(The Pure Land Buddhism In Theory and 

Practice—Most Ven. Thích Thiền Tâm). 

The second sufƒfering is the suƒƒfering 0ƒ old age (old age 1s 
suffering). We suffer when we are subJected to old age, which 1s 
natural. As we reach old age, human beings have diminished theIr 
faculties; our eyes cannot see clearly anymore, our ears have lost the1r 
aculty, our backs ache easily, our legs tremble, our eating 1s not easy 
and pleasurable as before, our memories fail, our skin dries out and 
wrinkles, hair becomes gray and white, their teeth ache, decay and fall 
out. We no longer have much control over our body. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
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they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, alsO carrIes 
death and decayin 1s wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamunm Buddha said: old age 1s sufferingl Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimity. The third sufƒering is the Suffering oƒ Disease 
(sickness) or sickness 1s suffering. The human body 1s only a temporary 
combination of the four elements: earth, water, fire, and wind. Once 
the four elemen(s are not In balance, we become sick. Sicknesses 
cause both physical and mental pains and/or sufferings. To have a body 
1S to have disease for the body 1s open to all kinds of diseases. So the 
suffering of disease 1s Inevitable. Those with small aillments which 
have an external source to those dreadful diseases coming from Inside. 
Some people are afflicted with incurable diseases such as cancers or 
delibitating ailments, such as osteoporosis, efc. In such condition, they 
not only experlence physical pain, they also have to spend large sums 
of money for treatment. Should they lack the required funds, not only 
do they suffer, they create additional suffering for their families. The 
sufferings caused by diseases 1s more paInful than the sufferings due to 
old age. Let Imagine, even the slightest toothache or headache 1s 
sometimes unbearable. However, like or dislike, we have no cholce 
but bearing the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, 
who had destroyed all defilements, had to endure physical suffering 
caused by disease. The Buddha was constantly subJectd to headaches. 
His last illness caused him mụuch physical suffering was a wound In hIs 
foot. As a result of Devadattaˆs hurling a rock to Kill him, his foot was 
wounded by splinter which necessiated an operation. When his 
disciples disobeyed his teachings, he was compelled to retire to a forest 
for three months. In a forest on a couch of leaves on a rough ground, 
facing fiercing cold winds, he mainfained perfect equnimity. In pain 
and happiness, He lived with a balanced mind. The ƒourth suƒƒering ¡s 
the Sujƒering oƒ Death or death 1s suffering. Birth leads Inevitably to 
death. When a person dies, the four elements disperse and his pSIrIt 1S 
dragsed off by the karmic wind. Death entails undescribable suffering. 
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All human beings desire an easy birth and a peaceful death; however, 
very few of us can fulfill these conditions. At the time of death, when 
the physical body 1s generally stricken by disease and In great pain. 
With the body In this state, the mind 1s panic-stricken, bemoaning the 
loss of wealth and property, and saddened by the Impending separation 
from loved ones as well as a multitude of similar thoughts. This 1s 
indeed suffering. Sentient beings are born with a cry of pain and die 
with even more pain. The death 1s unwanted, but 1t still comes, and 
nobody knows when 1t comes. As fruits fall from a tree, ripe or old 
even so we die In our Infancy, prime of mankind, or old age. As the sun 
rises In the East only to set in the West. As Flowers bloom In the 
mornng to fade In the evening. The Buddha taught: “Death 1s 
inevifable. lt comes to all without exception; we have to cultIvate so 
that we are able to face 1t with perfect equanimity.” The fƒth suƒƒering 
1s the Sufƒering due to separation from loved ones (parting with what 
we love). Parting with what we love 1s suffering. No one wanfs to be 
separated from the loved ones; however, this 1s Iinevitable. We still lose 
our loved ones to the demon of death, leaving them helpless and 
forsaken. Separation from loved ones, whether In life or through death, 
1s Indeed suffering. lf we listen to the Buddha's teaching “AlII 
association 1n le must end with separation.” Here 1s a good 
Opportunity for us to practice “equanimity.” The sixth suƒƒering is the 
sujJering due to meeting with the uncongenmial (meeting with what we 
hate), or meeting with what we hate 1s suffering. People who get along 
well can work together without any conflict. But sometimes we may 
detest a person and want to get away from him. Yet, no matter where 
we øo, we keep meeting up with him. The more we hate him, the more 
we run Into him. Thịis 1s also a form of psychological suffering. To 
endure those to whom we are opposed, whom we hate, who always 
shadow and slander us and look for a way to harm us 1s very hard to 
tolerate; however, we must confront this almost daily 1n our life. There 
are many families in which relatives are not of the same mind, and 
which are constantly beset with disputes, anger and acrimony. This 1s 
no đifferent from encounfering enemies. This 1s indeed suffering! Thus, 
the Buddha advised us to try to bear them, and think this way “perhaps 
we are reaping the effects of our karma, past or present.” We should 
try to accommodate ourselves to the new situation or try f†O oVercome 
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the obstacles by some other means. The seventh sujfering ¡1s the 
sujJering due to HHƒUÏƒfilled wishes (unattained aims). The suffering of 
not obtaining what we want(. If we seek something, we are greedy for 
1t. IÝ we cannot obtain what we want, we will experience all afflictions 
and sufferings. That 1s a kind of psychological suffering. Whether we 
desire fame, profit, wealth, or sex, If we cannot obtain 1t, we suffer. 
Unabling to obtain what we wish 1s suffering: Our greed 1s like a 
container without the bottom. We have so many desires and hopes In 
our lives. When we want something and are able to get it, this does not 
often leads to happiness either because 1t 1s not long before we feel 
bored with that thing, lose Interest In 1t and begin to want something 
else. In short, we never feel satisfied with what we have at the very 
moment. The poor hope to be rich; the rích hope to be richer; the ugÌy 
desire for beauty; the beauty desire for beautier; the childless pray for 
a son or dauphter. Such wishes and hopes are innumerable that no way 
we can fulfill them. Even If we do obtain what we want, we wIll not 
feel happy. Before obtaIning 1t, we are anxIous to get 1t. Ônce we have 
got 1t, we constantly worry about losing 1t. Our mind 1s never peaceful 
or happy. We always feel uneasy. Thus, either obtaining what we wish 
or not obtaining what we wiIsh 1s a source of suffering. When we want 
something but are unable to get it, we feel frustrated. When we expect 
someone to live or to work up fo our expectation and they do not, we 
feel disappointed. When we want others like us and they don't, we feel 
hurt. The eighth suƒƒering ¡s the suƒƒering due to the raging qggregafes 
(all the 1IIs of the five skandhas). The five skandhas are forms, feeling, 
thinking, formations, and consciousness. It 1s very difficult for us to 
overcome them. If we lack In meditation practices, 1 1s extremely 
difficult for us to see their temporary nature. All the i1llnesses of the 
five skandhas 1s suffering. To have a body means to experlence paiIn 
and diseases on a daily basis. Pain and disease also means suffering. 
The five skandas or aggregates are form, feeling, perception, volition 
and conscIousness. The skandas of form relates to the physical body, 
while the remaining four concern the mind. Simply speaking, this 1s the 
suffering of the body and the mind. The suffering of the skandas 
encompasses the seven kinds of suffering mentloned above. Our 
physical bodies are subJect to birth, old age, disease, death, hunger, 
thirst, heat, cold and weariness. Our mind, on the other hand, are 
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afflicted by sadness, anger, worry, love, hate and hundreds of other 
vexatlons. lt once happened that Prinnce Siddhartha having strolled 
through the four gates of the city, witnessed the misfortunes of old age, 
disease and death. Endowed with profound wisdom, he was touched by 
the suffering of human condition and left the royal palace to find the 
way Of liberation. 


LII.Physical Sufƒfering-Mental Suƒfƒering & The Suƒƒfering oƒ the 

Environment: 

Suffering refers to the fact that the body undergoes suffering; 
mental suffering refers the mind endures suffering and the suffering of 
the environment refers to the suffering of the earth. #irst, Physical 
suffering: In Buddhism, there are two categories of sufferings: physical 
and mental sufferings. Sufferings from within such as sickness or 
sorrow. Physical sufferings Iinclude the suffering of bírth, old age, 
sickness and death. The suffering of the body means that our body 1s 
not only impure, 1t 1s subJect to birth, old age, disease and death, as 
well as to heat and cold, hunger and thirst, and other hardships that 
cause us to suffer, preventing us from being free and happy. Yes, 
indeed, birth 1s inevitablly suffering for both the mother and the Infant, 
and because 1t 1s from birth, other forms of suffering, such as old age, 
sickness and death ¡inevitably follow. Physical suffering takes many 
forms. People must have observed at one time or another, how thetr 
aged relatives suffer. Most of them suffer aches and paIns In theIr 
Joints and many find it hard to move about by themselves. With 
advancing age, the elderly find life difficult because they cannot see, 
hear or eat properly. The pain of disease, which strikes young and old 
alike, can be unbearable. The pain of death brings much suffering. 
Even the moment of birth gives pain, both to the mother and the child 
who 1s born. The truth 1s that the suffering of birth, old age, sickness 
and death are unavoidable. Some fortunate people may now be 
enJoying happy and carefree lives, but 1t 1s only a matter of time before 
they too will experlence suffering. What 1s worse, nobody else can 
share this suffering with the one that suffers. For example, a man may 
be very concerned that his mother 1s growing old. Yet he cannot take 
her place and suffer the paIn of aging on her behalf. Also, 1ƒ a boy falls 
very 1l, his mother cannot experience the discomfort of his 1llness for 
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him. Finally, neither mother nor son can help each other when the 
moment of death comes. Second, Mental suffering: Daurmanasya 1s a 
Sanskrit term for distress or grief. Besides physical suffering, there are 
also varlous forms of mental suffering. Mental suffering such as 
sadness, distress, Jealousy, bitterness, unsafisfaction, unhappiness, ©tfc. 
People feel sad, lonely or depressed when they lose someone they 
love through separaton or death. They become Irritaed or 
uncomfortable when they are forced to be in the company of those 
whom they dislike or those who are unpleasant. People also suffer 
when they are unable to satisfy their needs and wants, etc. The 
suffering of the mind means that when the mind 1s afflicted, 1t 1s 
necessarily consumed by the fire of afflictions, bound by the ropes of 
afflictions, struck, pursued and ordered about by the whip of afflictions, 
defiled and obscured by the smoke and dust of afflictions. Thus, 
whoever develops afflictions 1s lacking in wisdom, because the fẨirst 
person he has caused to suffer 1s himself. 7Trd, the Sujffering oƒ the 
Earfh: The suffering of the environment means that this earth 1s subJect 
to the vagaries of the weather, scorching heat, frigid cold and pouring 
rain, while sentilent beings must toil and suffer day In and day out to 
earn a living. Tragedies occur every day, before our very eyes. 


IV. Essential Steps 0ƒ the Path to the Removal 0ƒ Suƒƒering: 

The essential steps of the path to the removal of suffering to 
Nibbana are pointed out by the Bud dha. It is the way of careful 
cultivation of the mind so as to produce unalloyed happiness and 
supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, 
but 1Ý we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t 
watching our steps, we wIll one day reach our destination. The way of 
walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the 
way. Relipions generally lay Importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the Intellectuall activity with which to 
determine the right way, that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, 
this 1s the path on which one has directly realized emptiness. This also 
coindades with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
medifators completely remove the artIficial conceptions of a permanent 
self. The Buddha stressed in His Teachings the experimenfal process In 
Buddhist cultivation 1s a chain of obJective observatlons before any 
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practices because through obJective observations we realize the real 
face of sufferings and afflictions. 1t s 1s obJective observation that g1ves 
us an opportunity to cultivate to totally destroy sufferings and 
afflictions. Thus, at any time, obJective observation plays a key role In 
the experimental process in Buddhist cultivation. Essential Steps of the 
Path to the Removal of Suffering include: Fữsí, Overcome Anger: 
According to the Buddhist theory, 1n order to overcome anger, one 
must contemplate that a person or an animal which causes us to be 
angry today may have been our friend, relative or even our father or 
mother In a certain previous life. Second, Overcome Attachment: We 
should meditate or contemplate that a friend today may become an 
enemy tomorrow and therefore, there 1s nothing for us to attach to. 
Third, Overcome Demons: To overcome demons, e.øg. as the Buddha 
dd at his enlightenment. Fourfh, Overcome Doubifs: To study 
Scriptures, to read storles of enliphtened ones, as well as to 
contemplate will help us perceive the truth and overcome doubts. 
FỰằh, Renounce Wealth and Sex: According to the Sutra In Forty-Two 
Sections, Chapter 22, the Buddha said: “People who cannot renounce 
wealth and sex are like small children who, not satisfied with one 
delicious helping, lick the honey off the blade of the knife and in doïng 
so, cut theIr tongues.” Sixth, Œef Rid oƒ Deluded Thoughís: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. Seywenth, Not to Silander Any Enlightening 
Teachings: This 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great 
enlightening beings. Enlightening beings who abide by these can attain 
the supreme discipline of great knowledge. Eighth, Not to Look ƒor 
Faulis in Others: In dally life, always look above, look below, look to 
the east or to the west, to the north or to the south and so on to try to 
find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, 
we should reflect the liph( of awareness Inwardly to become 
enlightened. According to the Dharmapada, sentence 50, the Buddha 
taught, the Buddha taught: “When we do not see others” mistakes or 
see only our own riphtness, we are naturally respected by seniors and 
admrred by Juniors.” Let not one look on the faults of others, nor things 
left done and undone by others; but one*s own deeds done and 
undone.” Ninth, FExamine Ourselves: We, devoted Buddhists, must 
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examine ourselves so that we are able to know who we are. Know our 
body and mind by simply watching. In sitting, in sleeing, in eating, 
know our limits. se wisdom. The practice 1s not to try to achieve 
anything. Just be mindful of what 1s. Qur whole meditation 1s to look 
directly at the mind. We will be able to see suffering, 1ts cause, and 1ts 
end. Tenth, Conirol Emofions: In Buddhism, controlling emotlons does 
not mean a repression or supression of emotions, but to recognIze that 
they are destructive and harmful. If we let emotions simply come and 
go without checking them, we will have a tendency to prone to 
emtional outbursts. In the contrary, 1Ÿ we have a clear recognition of 
their destructive potenfial, we can get rid of them easily. Eleyenth, Get 
Kid øƒ Desires: A Buddhnist practitioner should be keenly anxIous to øet 
rid of desires, and wants to persist in this. TWwelffh, Eliminaion oƒ 
Suffering: Suffering can be eliminated because suffering 1tself 1sn”t the 
Intrinsic nature of our minds. Since suffering arises from Ignorance or 
misconception, once we realize emptiness, or the nature of things as 
they are, Ipnorance or misconception no longer influences us. It's like 
turnng a light on In a dark room, once the lipht 1s on, the darkness 
vanishes. Similarly, wisdom can help us cleanse Ignorance and 
disturbing attitudes from our minds forever. In addition, wisdom 
cleanses the karmic Imprints currently on our minds, so they won't 
bring results. After perceiving the true pIcture of life, the Buddha said 
to himself: “I must get rid of the oppression of disease, old age and 
death.” Thưirteenth, Eluninating Perversions: Elimimnating deceived 1n 
regard to reality (eliminating deluded and confused). Delusion also 
1mplies a belief in something that 1s contrary fo reality. IIusion, on the 
other hand, suggests that what Is seen has obJective reality but 1s 
misinterpreted or seen falsely. In Buddhism, delusion 1s Ignorance, an 
unawareness of the true nature of things or of the real meaning of 
©xIstence. We are deluded or led astray by our senses (which include the 
1ntellect and 1ts discriminating thoughts) 1nsofar as they cause us to accept the 
phenomenal world as the whole of reality when 1n fact 1t 1s but a limited and 
ephemeral aspect of reality, and to act as though the world 1s external to us 
when 1n truth it 1s but a reflecion of ourselves. This does not say all 
phenomena are i1llusory, they mean that compared with Mind 1(self the world 
apprehended by the senses 1s such a partial and limited aspect of truth that 1t 1s 
dreamlike. When we fail to see the true nature of things our views always 
become clouded. Because of our likes and dislikes, we fail to see the sense 
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organs and sense obJects obJectively and In their proper perspecfive and øo 
after mirages, illusions and deceptions. The sense organs delude and mislead 
us and then we fail to see things In therr true light as a result of whích our way 
Of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the unreal 
for the real, the passing shadows for permanence, and the result 1s confusion, 
conflict, disharmony and perpetual sorrow. When we are caugh up In these 
1llusions, we perceive, think and view things Incorrectly. We percelve 
permanence 1n the impermanence; pleasure 1n pain; self in what 1s not self; 
beauty 1n repulsive. We think and view In the same erroneous manner. We are 
perverted for four reasons: our own senses, unwise reflection, unsystematic 
attention, failure to see true nature of this world. The Buddha recommended 
us fo utilize right understanding or Insight to remove these i1llusions and help 
us recognize the real nature of all things. Once we really undersfand that all 
thing 1s subJect to change In this world without any exception, we will surely 
want to rely on nothing. Fourteenth, Elimination oƒ All Hindrances and 
Afffictions: By realizing for oneself with direct knowledge, one here and now 
enters upon and abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom 
that are taintless with the destruction of the taints. Fjffeenth, Get Rid oƒ 
Covefousness: Getting rid of covetousness, anger, delusion, and fear, by 
taming their own minds, one of the ten kinds of action of Great Enlightening 
Beings. Enliphtening Beings who abide by these can achieve the action of 
Buddhas that has no coming or going. Sixfeenfh, Get Rid oƒ Deluded Thoughts: 
One of the best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obtain concenfration or just keep one method such as reciting the name of 
Amitabha Buddha. 


V. The Buddha*s Teaching on Suƒfƒerings: 

In Buddhist scriptures, the Buddha always teaches that suffering 1s 
everywhere, suffering 1s already enclosed in the cause, suffering from the 
effect, suffering throughout time, suffering pervades space, and suffering 
gøoverns both normal people and saint. The Buddha said that whatever 1s 
1mpermanert 1s suffering because although impermanence 1s not a cause for 
suffering, It creates occasions for suffering. For not understanding of 
1mpermanence, we crave and cling to obJects 1n the hope that they may be 
permanent, that they may yeild permanent happiness. Failing to understand 
that youth, health, and life 1tself are Impermanent, we crave them and cling to 
them. We desperately hold onto our youth and try to prolong our life, yet 
because they are impermanent by nature, they keep changing rapidly and we 
will surely one day become old and sick. When this occurs, impermanence 1s 
the main agent which creates occasions for suffering. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Tlirty-Four 


Phiên Não Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Phiên Não: 

Phiển não là con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp 
(đây chính là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng 
sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trở giác ngộ. Tuy 
nhiên, theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiền não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
đã biến thành Bồ để (khi biết vô minh trần lao tức là bổ đề, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Phạn ngữ “Agantu-klesa” có nghĩa là khách trần. Hãy giải 
nghĩa từng chữ cho “Khách trần”. Theo Phật giáo, phiền não là khách, 
vì phiển não không phải vốn có của tâm tánh, nhưng do mê lầm mà 
nổi dậy, nên gọi là khách. Cũng theo Phật giáo, phiền não là bụi trần 
vì phiền não có công năng làm nhơ bẩn tâm tánh nên gọi là trần. Đồng 
ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày, nhưng 
chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền não vào thân tâm của 
chúng ta. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp mình nhìn thấy, 
bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ phiền não, như 
khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới 
mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị phiển não chế 
ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như vậy. Chúng khiến 
mình phát sanh đủ thứ phiển não. Từ “Klesa” nghĩa đen là sự đau đớn, 
bụi bậm bên ngoài, nỗi khổ đau, hay một cái gì gây đau đớn, và được 
dịch là phiền não. Vì không có gì gây đau đớn tâm linh bằng những 
ham muốn và đam mê xấu xa ích kỷ, nên “Agantuklesa còn được dịch 
là phiền não. “Klesa” theo Phạn ngữ có nghĩa là “Sử”, là tên khác của 
phiền não hay những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử. Chúng 
là những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, 
vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, vì 
chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Klesa còn có nghĩa là 
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“những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những 
việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Klesa còn có nghĩa là ô nhiễm 
hay tai họa, chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối loạn tinh thần, cơ sở của 
bất thiện, cũng như gắn liền con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta 
còn gọi chúng là khát vọng của Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên 
con người phải cố gắng thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách 
thường xuyên tu tập thiển định. Phiền não còn là những trạo cử hay hối 
quá, một bất lợi khác gây khó khăn cho tiến bộ tâm linh. Khi tâm trở 
nên bất an, giống như bây ong đang xôn xao trong tổ lắc lư, không thể 
nào tập trung được. Sự bức rức nầy của tâm làm cẩn trở sự an tịnh và 
làm tắc nghẽn con đướng hướng thượng. Tâm lo âu chỉ là sự tai hại. 
Khi một người lo âu về chuyện nầy hay chuyện nọ, lo âu về những 
chuyện đã làm hay chưa làm, lo âu về những điều bất hạnh hay may 
mắn, tâm người ấy không thể nào an lạc được. Tất cả mọi trạng thái 
bực bội, lo lắng, cũng như bổn chỗổn hay dao động nầy của tâm đều 
ngăn cản sự định tỉnh của tâm. 

Theo Phật giáo, căn bản phiền não còn gọi là Bổn Hoặc, hay Bổn 
Phiển Não bao gồm: Năm thứ độn sử (Ngũ Độn Sử) hay năm thứ mê 
mờ ám độn bắt nguồn từ thân kiến mà sanh ra: tham, sân, si, mạn, và 
nghi. Tưởng cũng nên nhắc lại, po phiền não tham sân sỉ mà tạo ra 
nghiệp thiện ác. Vì đã có các nghiệp thiện ác mà phải cảm nhận các 
quả khổ vui của ba cõi, rồi thân phải chịu cái khổ quả đó tiếp tục tạo 
ra nghiệp phiền não. Các phiền não như tham, sân, si thì gọi là hoặc; 
những việc làm thiện ác y vào cái hoặc nầy gọi là nghiệp; lấy nghiệp 
nầy làm nhân sinh tử niết bàn gọi là khổ. Năm thứ lợi sử (Ngũ Lợi Sử) 
hay năm thiện nghiệp: không tham, không sân, không si, không ngã 
mạn cống cao, không nghi hoặc. Trong khi Tùy Phiển não khởi lên bởi 
phiền não căn bản, đối lại với phiền não căn bản khởi lên từ lục căn. 
Tùy phiển não (khởi lên từ căn bổn phiển não). Các phiền não nầy lấy 
căn bản phiền não làm thể mà sinh ra. Những phiển não nầy bao gồm: 
Phân biệt khởi phiển não là phiền não y nương vào các duyên mà khởi 
dậy những tà lý luận. Câu sinh khởi phiển não là phiển não do huân 
tập từ vô thủy đến nay. Số hành phiển não là những phiền não như 
tham dục hay là cám dỗ. Mãnh lợi phiển não là phiền não do bởi 
không tin vào nhân quả. Theo Tam Thập Tụng của Ngài Thế Thân, có 
hai mươi bốn tùy phiền não: phẫn (bất nhẫn hay sự nóng giận), sân (sự 
sân hận), phú (sự che dấu), não (lời nói gây ra phiền não cho người), 
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tật (sự đố ky hay ganh ghét), xan (sự keo kiết bỏn xẻn), cuống (lời nói 
lừa dối), siểm (sự nịnh nọt), kiêu mạn (sự kiêu mạn), hại (gây tổn hại 
cho người khác), vô tàm (sự không hổ thẹn với chính mình), vô quý (sự 
khinh suất hay không biết hổ thẹn với người), hôn trầm (sự trì trệ), trạo 
cử (sự chao đảo), bất tín (sự không tin), giải đãi (sự biếng nhác), phóng 
đật (sự buông lung), thất niệm (sự mất chánh niệm), tán loạn (trạng 
thái tán loạn không ổn định), bất chánh (sự hiểu biết không đúng), ác 
tác (sự làm ác), thụy miên (sự buồn ngũ hay mê trầm), tẦm (sự truy 
tầm nghiên cứu), và tứ (sự suy nghĩ hay dò xét). 


II. Phân Loại Phiên Não: 

Phiển não được chia làm hai nhóm, phiển não chính và phụ. Phiền 
não chính gồm những thúc đẩy xấu vốn nằm trong nền tảng của mọi tư 
tưởng và ước muốn gây đau khổ. Những rào cẩn của dục vọng và uế 
trược làm trở ngại sự thành đạt Niết bàn. Ngoài ra, theo Phật giáo, còn 
có rất nhiều loại phiển não khác nhau. Theo giáo thuyết Phật giáo, có 
hai loại phiền não: Thứ nhất là căn bổn phiền não (khởi lên từ lục 
căn). Thứ nhì là tùy phiển não (khởi lên từ căn bổn phiển não): Các 
phiền não nầy lấy căn bản phiển não làm thể mà sinh ra. Lại có hai 
loại phiền não khác: Thứ nhất là phân biệt khởi phiền não. Phiển não 
y nương vào các duyên mà khởi dậy những tà lý luận. Thứ nhì là câu 
sinh khởi phiền não hay phiển não do huân tập từ vô thủy đến nay. Lại 
có hai loại phiền não khác nữa: Thứ nhất là Đại phiền não địa pháp 
hay sáu đại phiển não: vô minh, phóng đật, giải đãi, bất tìn, hôn trầm, 
và trạo cử. Thứ nhì là Tiểu phiền não địa pháp hay mười hoặc. Lại có 
hai loại phiền não khác nữa: Thứ nhất là số hành phiển não hay những 
phiền não như tham dục hay là cám dỗ. Thứ nhì là mãnh lợi phiền não 
hay phiển não do bởi không tin vào nhân quả. Cũng theo Phật giáo, có 
ba loại phiền não: kiến tư hoặc, trần sa hoặc, và vô minh hoặc. Lại có 
ba loại phiển não khác: Thứ nhất là phiển não tác động, xảy ra khi 
người ta không chịu giữ giới mà còn lại hành động sát sanh, trộm cắp, 
tà dâm, vọng ngữ và uống những chất cay độc. Thứ nhì là phiển não tư 
tưởng, tư tưởng tế nhị hơn. Một người không làm hay nói điều bất thiện 
ra ngoài, nhưng trong tâm vẫn bị ám ảnh với những mong muốn giết và 
hủy hoại, muốn làm tổn hại chúng sanh khác, muốn lấy, muốn lừa dối 
người khác. Nếu bạn bị loại phiền não này ám ảnh, và nỗi đau đớn do 
phiền não gây ra. Một người không kiểm soát được phiển não tư tưởng 
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chắc chắn người ấy sẽ làm tổn hại chúng sanh bằng cách này hay cách 
khác. Thứ ba là phiển não ngủ ngầm, thường không xuất hiện ra ngoài. 
Nó nằm ẩn bên trong, chờ thời cơ nhảy ra tấn công hành giả. Phiển 
não ngủ ngâm chẳng khác nào một người đang nằm ngủ say. Khi thức 
giấc tâm người ấy bắt đầu lay động. Đó là phiển não tư tưởng khởi 
sinh. Khi người ấy ngồi dậy và bắt đầu làm việc là lúc đang từ phiển 
não tư tưởng chuyển sang phiển não tác động. 

Có bốn thứ phiền não lớn hay Tứ Đại Phiền Não của chúng sanh, 
còn gọi là Tứ Môn Du Quán. Đức Phật Thích Ca khi còn là Thái Tử 
Tất Đạt Đa, do chơi thăm bốn cửa thành mà nhìn thấy bốn thứ phiền 
não lớn hay bốn cảnh khổ lớn của nhân loại. Đó là: Sanh, lão, bệnh và 
tử. Bên cạnh đó, bốn đại phiền não được xem là những phiển não căn 
bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là 
ngã-linh hồn thường hằng: ngã kiến (tin vào sự hiện hữu của một ngã 
thể), ngã sỉ (sự mê muội về cái ngã), ngã mạn (kiêu mạn về cái ngã), 
và ngã ái (tự yêu thương mình). 

Theo Phật giáo, có năm phiển não căn bản (Ngũ Căn Bản Phiển 
Não): tham, sân, s1, mạn, và nghi. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có năm loại xan tham: xan tham đối với trú xứ, xan tham đối 
với gia đình, xan tham đối với các vật thâu hoạch, xan tham đối với 
sắc, và xan tham đối với Pháp. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có năm thứ Kết hoặc của Dục giới trong tam giới: tham kết 
(phiền não của tham dục), sân kết (sân nhuế kết, phiền não của sự 
giận dữ), thân kiến kết (phiền não của ngã kiến hay thân kiến và tà 
kiến về tự ngã), giới thủ kết (phiển não của chấp thủ giới cấm hay tà 
kiến một cách phi lý), nghi kết (phiền não của sự nghi hoặc, không tin 
chắc về Phật, Pháp, Tăng và sự tu tập tam học, giới, định, huệ). Theo 
Vi Diệu Pháp, có năm tham kết: tham dục kết (phiển não của tham 
dục), sân nhuế kết (phiền não gây ra do sân giận), mạn kết (phiền não 
gây ra do ngã mạn cống cao), tật kết (phiển não gây ra do tật đố), và 
xan kết (phiền não gây ra do tham lam bồn xẻn). 

Có sáu loại phiển não lớn hay Lục Đại Phiển Não. Thứ nhất là 
Tham Phiền Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi tham ái hay muốn 
có (nhiễm trước thành tính rồi sinh ra khổ nghiệp). Thứ nhì là Sân 
Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi sân hận (do căm ghét mà 
thành tính, dựa vào bất an và ác hành mà tạo thành nghiệp). Thứ ba là 
Sĩ Phiển Não: Đây là loại phiền não gây ra bởi si mê (mê muội mờ ám 
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về sự lý mà thành tính, dựa vào những nghi hoặc mà tác thành nghiệp). 
Thứ tư là Mạn Phiểền Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi kiêu ngạo 
(do thói cậy mình tài hơn người mà thành tính và sanh ra khổ nghiệp). 
Thứ năm là Nghi Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi nghi 
hoặc (do ngờ vực về chân lý mà thành tính, từ đó ngăn cần tín tâm rồi 
hành động tà vạy mà thành nghiệp). Thứ sáu là Ác Kiến Phiển Não: 
Đây là loại phiển não gây ra bởi ác kiến hay tà kiến (do ác kiến suy 
nghĩ đảo điên mà thành tính, ngăn cẩn thiện kiến rồi hành động tà vạy 
gây ra ác nghiệp). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh và 
Câu Xá Luận, có năm phần kết sinh khởi trong các cảnh giới cao hơn 
của sắc giới và vô sắc giới hay ngũ thượng phần kết (Ngũ Thượng 
Phần Kiết Sử) vì chúng trói buộc hữu tình vào ngũ uẩn để sanh vào 
các cõi cao. Thứ nhất là sắc ái kết (tham sắc). Phiển não của sự tham 
trước ngũ dục ở cõi sắc giới hay sự luyến ái cõi sắc. Thứ nhì là vô sắc 
ái kết (tham vô sắc). Phiển não của sự tham trước cảnh giới thiển định 
của cõi vô sắc hay sự luyến ái cõi vô sắc. Thứ ba là Trạo kết (trạo cử). 
Phiển não vì tâm dao động mà bỏ mất thiển định. Thứ tư là Mạn kết 
hay phiển não gây ra do bởi cậy mình hay mà lấn lướt người khác. Thứ 
năm là Vô minh kết hay phiển não gây ra bởi ngu muội. Khi nói về 
phiền não, theo Phật giáo, có sáu tên giặc cướp (lục tặc). Sáu căn được 
ví với sáu tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng pháp tài 
hay thiện pháp. Sáu tên giặc kia mà đến thì lục căn sung sướng vui 
mừng. Cách để phòng duy nhứt là đừng a tòng với chúng: mắt đừng 
nhìn sắc đẹp, tai đừng nghe tiếng du dương, mũi đừng ngửi mùi thơm, 
lưỡi đừng nếm vị ngon, thân đừng xúc chạm êm ái, và ý nên kểm giữ 
tư tưởng. 

Theo truyền thuyết Phật giáo, có chín sự phiển não hay chín tai 
nạn mà Đức Phật đã gặp phải khi Ngài còn tại thế. 7h nhất là Ngài bị 
nàng Tôn Đà Lợi phỉ báng thậm tệ. 7hứ nhì là nàng Chiên Già cố làm 
nhục Ngài bằng cách giả bụng chửa rồi vu cáo. 7hứ ba là Đề Bà Đạt 
Đa, người em họ của Ngài, đã âm mưu ám sát Ngài bằng cách lăn đá 
xuống đổi khi Ngài đi ngang qua khu núi. Thứ ?⁄ là Ngài bị mũi tên tự 
dưng lao tới đâm vào chân. 7h năm là bị Lưu Li Vương Thái tử con 
vua Ba Tư Nặc đem quân đến giết hết những người trong dòng họ 
Thích Ca. 7h sáu là vì lòng từ bi, Ngài nhận lời thỉnh cầu đến nhà 
một người Bà La Môn để nhận cúng dường, nhưng khi đến người ấy 
không cúng. Phật và Tăng đoàn của Ngài phải ăn lúa ngựa của một 
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người chăn ngựa đem cho. 7J⁄ bảy là Ngài bị gió lạnh thổi làm đau 
lưng. Thứ ám là sáu năm khổ hạnh. Thứ chín là vào xóm Bà La Môn 
khất thực trong ba ngày liền, không ai cúng dường, phẩi mang bát 
không về. 

Có mười kiết sử (Thập Kiết Sử) trói buộc chúng sanh vào vòng 
luân hồi sanh tử. Mười kiết sử này là ngã kiến, nghi hoặc, giới cấm 
thủ, tham dục, sân hận, tham sắc, tham vô sắc, kiêu mạn, trạo cử và vô 
minh. Theo Thanh Tịnh Đạo, mười kiết sử được gọi là phiền não vì tự 
chúng đã ô nhiễm mà còn làm ô nhiễm các pháp tương ưng với chúng: 
tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, hôn trầm, trạo cử, vô tàm, và vô quý. 
Có mười phiền não hay nhiễu loạn trong cuộc sống tu hành (Thập Não 
Loạn): hào thế (thế lực), tà nhơn pháp (ngoại đạo pháp), hung hý (đùa 
giỡn hung ác), chiên đà la (chuyên nghề làm thịt), nhị thừa, bất nam, 
dục tưởng (tư tưởng dâm dục), nguy hại (một mình xông vô nhà người), 
cơ hiểm (chê bai việc làm của người), súc dưỡng (nuôi súc vật). 


HII.Lậu Hoặc Cũng Là Một Loại Phiên Não: 

Nghĩa tổng quát của Lậu là đột, hay chỗ dột trên nóc nhà làm cho 
nước mưa chảy vào. Theo Phật giáo, lậu hoặc là phiển não. Bất cứ thứ 
øì trong vòng sanh tử, phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái 
sanh trong cõi luân hồi. Theo Phật giáo Đại Thừa, Lậu Hoặc có những 
nghĩa sau đây: điều ô uế, sự đổi bại, ham mê, sự mê đắm, nghiện 
(rượu và thuốc), nhơ bẩn, vân vân. Hữu lậu là một cái gì tiết ra hay 
chảy ra khỏi tâm và thường làm hư sự nghiệp hướng thượng của đời 
sống Phật giáo; loại bỏ hữu lậu là mục tiêu của việc tu tập. Ngược lại, 
vô lậu là trạng thái vượt thoát khỏi những ô nhiễm nầy. Hữu lậu còn là 
bất cứ thứ gì còn nằm trong phạm trù điều kiện, làm cho ý chí và nghị 
lực chúng ta hướng ngoại cầu hình thay vì hướng nội cầu lấy tâm Phật. 
Theo Thanh Tịnh Đạo, lậu hoặc là từ để chỉ dục tham, hữu tham, tà 
kiến và vô minh, vì những cấu uế nầy tiết lậu từ các căn môn không 
được phòng hộ, như nước rỉ từ bình chảy, hoặc vì chúng phát sanh 
những khổ sanh tử. Thứ nhất là bộc lưu, hay càn quét, lùa vào biển 
hữu, khó vượt qua. Thứ nhì là hệ Phược, hay là không cho phép gỡ ra 
khỏi một đối tượng, và không gỡ khỏi khổ. Theo Phật giáo, hữu lậu 
pháp là những pháp có phiền não hoặc làm tăng trưởng phiển não. Bất 
cứ thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và 
công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Có nhiều loại 
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hữu lậu. Sân hân là một loại hữu lậu, tham lam và si mê cũng là những 
loại hữu lậu. Hữu lậu là căn cội của luân hồi sanh tử, và nguyên nhân 
của việc chúng ta tiếp tục lăn trôi trong trầm luân sanh tử là vì chúng 
ta còn nằm trong pháp hữu lậu. 

Ngoài ra, trong Phật giáo còn những định nghĩa khác liên quan đến 
Lậu Hoặc. Lậu Giới có nghĩa là bỏ bê không giữ gìn giới luật hay phá 
giới. Lậu Nghiệp có nghĩa là nghiệp của phàm nhân trong dòng sinh tử 
luân hồi. Lậu Tận có nghĩa là chấm dứt dục vọng phiền não, hay là 
cạn đòng sinh tử luân hồi. Lậu Tận Chứng Minh có nghĩa là chứng lý 
Niết Bàn hay chứng thực sự chấm dứt của dòng luân hồi sanh tử và đạt 
được đạo quả Niết bàn. Lậu Tận Minh có nghĩa là thực chứng lướt 
thắng dục vọng cám dỗ và sự chấm dứt dòng luân hồi sanh tử. Lậu Tận 
Thông, một trong lục thông, thần thông hiểu thấu sự chấm dứt dòng 
luân hồi sanh tử. Lậu Tận Trí có nghĩa là trí huệ của bậc A La Hán (đã 
dứt bỏ hết phiển não). Lậu Tận Tỳ Kheo có nghĩa là vị Tỳ Kheo đã 
dứt được dòng luân hồi sanh tử, tức đã chứng quả A La Hán. Lậu Tận 
Ý Giải có nghĩa là khi dứt bỏ hết phiển não là tâm ý giải thoát, đó là 
quả vị A La Hán của Tiểu Thừa. Lậu Vĩnh Tân Vô Sở Úy có nghĩa là 
tin tưởng tuyệt đối nơi Phật là dòng luân hồi sẽ vĩnh viễn chấm dứt. 

Có hai loại hoặc căn bản. Thứ nhất là kiến hoặc. Đây là những ảo 
giác hay cám dỗ khởi lên từ sự suy đoán sai lầm về tà kiến hay tà 
thuyết. Thứ nhì là tư hoặc. Đây là những ảo vọng từ tư tưởng của hạng 
phàm phu khởi lên từ sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài hay thói quen, 
như tham, sân, si, vân vân. Bên cạnh đó, còn có lý hoặc và sự hoặc. 
Theo tông Thiên Thai, có ba loại hoặc. Thứ nhất là kiến, tư hoặc. Sự 
vật được nhìn thấy và nghĩ tưởng theo ảo vọng từ những nhận xét 
không hoàn hảo, với những cám dỗ của yêu ghét, vân vân. Muốn loại 
bỏ những cấu chướng nầy, người ta phải tuân thủ và hành trì giới luật 
(mê chấp tướng sanh tử). Thứ nhì là trần sa hoặc. Phiển não và cám dỗ 
trong lúc cứu độ chúng sanh (mê chấp cứu độ chúng sanh để đuợc vào 
cõi Niết Bàn). Thứ ba là vô minh hoặc. Phiển não và cám dỗ khởi lên 
từ chỗ không hiểu chư pháp và thực tánh của chúng. Phiển não khởi 
lên từ căn bản vô minh làm che lấp mất chân lý. Trong Biệt Giáo và 
Viên Giáo, Bồ Tát khắc phục vô minh hoặc trong sơ địa (mê chấp về 
tướng nhị biên). Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có ba nhóm lậu hoặc. 
Thứ nhất là dục lậu. Say mê về dục lạc trần thế. Thứ nhì là hữu lậu. 
Sự ham muốn hiện hữu trong một trong những cảnh giới hữu lậu. Thứ 
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ba là vô minh lậu. Sự uế nhiễm trong tâm khởi lên từ sự ngu si. Ngoài 
ra, có người còn cho rằng có lậu thứ tư là Kiến lậu, là những quan 
điểm đồi bại. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba lậu 
hoặc. Đây là những lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sinh tử hay trầm luận. 
Thứ nhất là Dục Lậu Hoặc, tất cả phiền não trong dục giới, ngoại trừ 
vô minh. Thứ nhì là Hữu Lậu Hoặc, tất cả phiền não trong sắc giới và 
vô sắc giới ngoại trừ vô minh. Thứ ba là Vô Minh Lậu Hoặc, tức là vô 
minh trong tam giới. 

Chính vì vậy mà ở trong mỗi niệm chư Bồ Tát đều nhập diệt tận 
định, sạch hết tất cả hữu lậu, mà chẳng chứng thực tế, cũng chẳng hết 
thiện căn hữu lậu. Dầu biết tất cả pháp vô lậu, mà biết lậu tận cũng 
biết lậu diệt. Dầu biết Phật pháp tức thế gian pháp, thế gian pháp tức 
Phật pháp, mà chẳng ở trong Phật pháp phân biệt thế gian pháp, chẳng 
ở trong thế gian pháp phân biệt Phật pháp. Tất cả pháp đều nhập pháp 
giới vì vô sở nhập. Biết tất cả pháp đều không hai vì không biến đổi. 

Theo Tỳ Kheo Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, có sáu mươi ba pháp 
hữu lậu. Những pháp bất thiện có bốn Lậu Hoặc: tham dục hay dục 
lậu, luyến ái duyên theo kiếp sinh tổn hay hữu lậu, tà kiến hay kiến 
lậu, và vô minh hay vô minh lậu. Có bốn loại bạo lưu hay cảnh ngập 
lụt: trận lụt của tham dục, trận lụt của sự luyến ái duyên theo kiếp sinh 
tồn, trận lụt của tà kiến, và trận lụt của vô minh. Bốn thứ trói buộc: 
trói buộc vào tham dục, trói buộc vào luyến ái duyên theo kiếp sinh 
tồn, trói buộc vào tà kiến, và trói buộc vào vô minh. Có bốn thứ thắt 
chặt nơi thân: thắt chặt vào tham dục, thắt chặt vào sự oán ghét, thắt 
chặt vào tà kiến (cúng kiến nghi lễ), và thắt chặt vào giáo điều rằng 
thì là “Chỉ có giáo pháp nầy mới là chơn lý.” Bốn chấp thủ nơi thân: 
chấp thủ vào tham dục, chấp thủ vào tà kiến oán hận, chấp thủ vào lễ 
nghi cúng kiến sai lầm, và chấp thủ vào giáo điều bản ngã, cho rằng 
có linh hồn trường tổn. Sáu triển cái (chướng ngại): chướng ngại của 
tham dục, chướng ngại của sự oán ghét, chướng ngại của hôn trầm dã 
dượi, chướng ngại của phóng dật lo âu, chướng ngại của sự hoài nghi, 
và chướng ngại của sự vô minh. Bảy thùy miên (tâm tánh ngủ ngầm): 
luyến ái dục lạc, luyến ái theo kiếp sinh tổn, sân hận, ngã mạn, tà 
kiến, hoài nghi, và vô minh. Mười thằng thúc hay dây trói buộc, theo 
Kinh Tạng: luyến ái duyên theo dục lạc, luyến ái duyên theo sắc giới, 
luyến ái duyên theo vô sắc giới, trói buộc bởi sân hận, trói buộc bởi 
ngã mạn, trói buộc bởi tà kiến, chấp thủ những lễ nghi cúng kiến sai 
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lầm, trói buộc bởi hoài nghi, trói buộc bởi phóng dật, và trói buộc bởi 
vô minh. Mười trói buộc, theo Vi Diệu Pháp: trói buộc bởi luyến ái 
duyên theo dục lạc, luyến ái duyên theo kiếp sinh tổn, trói buộc bởi 
sân hận, trói buộc bởi ngã mạn, trói buộc bởi tà kiến, chấp thủ những 
lễ nghi cúng kiến sai lầm, trói buộc bởi nghi hoặc, trói buộc bởi đố ky 
ganh ghét, trói buộc bởi tham lam bón xẻn (xan tham), và trói buộc bởi 
vô minh. Mười ô nhiễm: tham ái, sân hận, si mê, ngã mạn, tà kiến, hôn 
trầm, phóng dật, và không hổ thẹn tội lỗi. 


IV. Hàng Phục Phiền Não: 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trong tu tập, chúng ta có thể 
giảm thiểu được những chứơng ngại bằng cách cố gắng hàng phục 
phiền não. Phiển não là những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh 
tử, là những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà 
kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, 
vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiển não còn có 
nghĩa là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm 
những việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiền não chỉ tất cả những 
nhơ bẩn làm rối loạn tỉnh thân, cơ sở của bất thiện, cũng như gắn liền 
con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của 
Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc 
tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. 
Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. Có bốn cách cho người Phật tử hàng 
phục phiển não: Thứ nhất là hàng phục phiền não bằng tâm: Hàng 
phục phiền não bằng tâm bằng cách đi sâu vào thiển quán hay niệm 
Phật. Thứ nhì là hàng phục phiền não bằng quán chiếu nguyên lý của 
vạn hữu: Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều phục được 
bằng thiển quán hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp 
bằng cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiển não của 
những ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, 
không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên quán từ bị, 
vị tha và tánh không của vạn pháp. Thứ ba là hàng phục phiển não 
bằng cách quán sát hiện tượng: Khi thiển quán, niệm Phật và quán sát 
không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, hành giả có thể 
dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ hiện trường. Khi 
chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng 
ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào miệng (uống thật 
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chậm) để làm dịu chính mình. 7# £⁄ là hàng phục phiển não bằng 
cách sám hối nghiệp chướng qua tụng kinh, niệm chú hay niệm hồng 
danh đức Phật A Di Đà. Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông 
Thiên Thai, phiền não và bồ để là hai mặt của đồng tiền, không thể 
tách rời cái nầy ra khỏi cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiển não 
không có tự tánh, chúng ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và 
ngay tức khắc, phiền não đã biến thành Bồ để (khi biết vô minh trần 
lao tức là bổ để, thì không còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, 
như thế không có diệt để mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của 
“phiền não tức bồ để” tức là chúng ta đã hàng phục được phiền não rồi 
vậy. Đức Phật vì thấy chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiển 
não nên Ngài phát tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh 
thoát khổ. Phiển não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì 
qua sắc tướng, khi thì tiềm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống 
hằng ngày, chúng ta không có cách chi để không bị khổ đau phiền não 
chi phối. Tuy nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiền 
não tức bổ đề. Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ 
Đề; ví bằng nếu không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. 
Theo Cố Hòa Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề 
ví như nước và phiển não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì 
nước chính là băng và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một 
thể chứ chẳng phải là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông 
đặc lại thành băng, và lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách 
khác, khi có phiển não tức là nước đóng thành băng, và khi không có 
phiền não thì băng tan thành nước. Nghĩa là có phiển não thì có băng 
phiền não vô minh; và không có phiển não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 
Chấm dứt khổ đau phiền não là mục đích quan trọng nhất của đạo 
Phật. Tuy nhiên không phải học mà chấm dứt được đau khổ, mà người 
ta phải thực hành bằng kinh nghiệm tự thân của chính mình. Khi chúng 
ta nói đến chấm dứt khổ đau phiển não trong đạo Phật, chúng ta muốn 
nói đến chấm dứt đau khổ ngay trong đời này kiếp này chứ không đợi 
đến một kiếp xa xôi nào. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết 
Bàn theo Phật giáo đơn giản chỉ là nơi không có khổ đau phiền não. Vì 
vậy nếu chúng ta có thể tu tập tự thân để chấm dứt khổ đau phiền não, 
là chúng ta đạt được cái mà chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong kiếp 
này.” Để chấm dứt khổ đau phiển não, người ta phải từ bổ sự ham 
muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi không còn nhiên liệu châm vào 
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thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt khi không còn những ham muốn 
ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị tận diệt, tâm của chúng ta sẽ ở 
trong trạng thái hoàn toàn an lạc. Chúng ta sẽ luôn cảm thấy hạnh 
phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này là “Niết Bàn.” Đây là trạng thái 
hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc lớn nhất trong đời sống. Bát 
Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và phiền não được định rõ 
trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà tất cả 
chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 thành 
phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác cũng 
giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng bố thí. Bố thí làm nền 
móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn tới những 
nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm linh 
trong đạo Phật và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ 
thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống như những cuống hoa, 
nhưng được hòa trôn với nhau giống như “muối trong đại dương” dẫn 
đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. Cuối cùng, theo Phật giáo, 
hàng phục phiển não để đi đến trạng thái vô phiền có nghĩa là không 
có thân bịnh hay tâm bịnh. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Hãy 
diệt mẹ (ái dục) và cha (kiêu căng), diệt hai dòng sát-đế-lợi, diệt 
Vương quốc, luôn cả quần thần mà hướng về Bà-la-môn vô phiển 
(294). Hãy diệt mẹ (ái dục) và cha (kiêu căng), diệt hai dòng Bà-la- 
môn, diệt luôn hổ tướng “nghi” thứ năm mà hướng về Bà-la-môn vô 
phiển (295). 


Y. Tất Cả Phiên Não & Tham Sân Sỉ Đều Là Khí Giới Của Bồ 

Tát: 

Tham, sân, si và tất cả phiển não là khí giới của Bồ Tát, vì dùng 
môn phiền não để độ chúng sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nây thời 
có thể diệt trừ những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả 
chúng sanh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư Bồ Tát dùng “Bố 
thí” để diệt trừ tất cả xan lẫn; dùng “Trì giới” để vứt bỏ tất cả sự hủy 
phạm; dùng Bình đẳng để dứt trừ tất cả phân biệt; dùng Trí huệ để 
tiêu diệt tất cả vô minh phiền não; dùng Chánh mạng để xa rời tất cả 
tà mạng; Thiện xảo phương tiện để thị hiện tất cả xứ; dùng Tham, sân, 
si và tất cả phiền não làm pháp môn phiển não để độ chúng sanh; 
dùng Sanh tử để chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng sanh; 


1052 


dùng Nói pháp như thật để phá tất cả chấp trước; dùng Nhứt thiết trí để 
chẳng bỏ hạnh môn của Bồ Tát. 


VI. Phiền Não Tức Bồ Đề: 

Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bồ đề, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của “phiền não tức bổ để” tức 
là chúng ta đã hàng phục được phiển não rồi vậy. Đức Phật vì thấy 
chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiển não nên Ngài phát 
tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh thoát khổ. Phiền 
não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì qua sắc tướng, khi 
thì tiểm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống hằng ngày, chúng 
ta không có cách chi để không bị khổ đau phiền não chi phối. Tuy 
nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiễển não tức bồ đề. 
Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ Đề; ví bằng nếu 
không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. Theo Cố Hòa 
Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề ví như nước và 
phiển não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì nước chính là 
băng và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một thể chứ 
chẳng phải là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông đặc lại 
thành băng, và lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách khác, 
khi có phiển não tức là nước đóng thành băng, và khi không có phiển 
não thì băng tan thành nước. Nghĩa là có phiền não thì có băng phiền 
não vô minh; và không có phiển não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 


Afflictons In Buddhist Poinf oƒ View 


L An Overriew 0ƒ AƒflicHons: 

Affliction 1s the way of temptation or passion which produces bad 
karma (life”s 1stress and delusion), causes one to wander 1n the samsara 
and hinder one from reaching enlightenment. However, according to 
the Mahayana teaching, especially the Tien-T”ai sect, afflictions are 
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inseparable from Buddhahood. Afflicion and Buddhahood are 
considered to be two sides of the same coin. When we realize that 
afflictions 1n themselves can have no real and independent existence, 
therefore, we don”t want to cling to anything, at that very moment, 
afflicions are bodhi without any difference. SanskrIt term “Agantu- 
klesa” means guest-dust. Lefs explain In details for “Guest-dust”. 
According to Buddhism, affliction means guest or the forelgn afom, or 
intruding element, which enters the mind and causes distress and 
delusion. Also according to Buddhism, affliction means worldly dust for 
the mind 1s naturally pure or Innocent till the evil element enters. Ít 1s 
agreeable that the six facultiles that help us maintain our daily 
activitles, but they are also the main factors that bring sufferings and 
afflictions to our body and mind. Do not think that the eyes are that 
great, Just because they help us see things. Ít is exactly because of thetr 
help that we give rise to all kinds of sufferings and afflictions. For 
Instance, when we see an atfracfive person of the opposite sex, we 
become greedy for sex. lf we do not get what we want, we wIill be 
afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be afflicted. The 
other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the same way. 
They make one give rise to many sufferings and afflictions. “Klesa” 
lierally means “pain,” “external dust, something 
tormenting” and 1s translated as “affliction.” As there 1s nothing so 
tormenting spiritually as selfish, evil desires and passions, klesa has 
come to be understood chiefly In 1fs derivative sense and external dust 
for agantuklesa. Klesa 1s a Sanskrit term for affliction, distress, worldly 
Cares, vexaflons, and as consequent reincarnation. They are such 
troubles as desire, hate, stupor, pride, doubt, erroneous views, efc., 
leading to painful results In future rebirths, for they are karma- 
messensers executing I1ts purpose. Klesa also means “negative mental 
factors,” that lead beIngs to engage In non-virtuous actions, which 
produce karmic results. Klesa also means all defilements that dull the 
mind, the basis for all unwholesome actions as well as kinks that bind 
people to the cycle of rebirths. People also call Klesa the thirst of 
Mara. In order to attain enlightenment, the number one prIOrIfy 1S fO 
eliminate these defilements by practicing meditation on a regular basIs. 
Afflictions are also restlessness and worry, another disadvantage that 
makes progress difficult When the mind becomes restless like 
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affliction,” or 
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flustered bees In a shaken hive, it can not concentrate. This mental 
agifation prevents calmness and blocks the upward path. mental worry 
1s Just as harmful. When a man worries over one thing and another, 
over things done or left undone, and over fortune and misfortune, he 
can never have peace of mind. AlI this bother and worry, this fidgeting 
and unsteadiness of mind prevents concenfration. 

According to Buddhism, mulaklesa means fundamental 1llusions or 
passions, or afflictions, including: Panca-klesa or Panca-klesa-dula 
means five dull, unintelligent, or stupid vices or tempfations or Íive 
envoys of stupidity caused by the illusion of the body or self: greed, 
anger, stupidity, arrogance, and doubt. It should be reminded that the 
suffering arising out of the working of the passions, which produce 
good or evil karma, which In turns results in a happy or suffering lot in 
one of the three realms, and again from the lot of suffering (or 
mortality) arises the karma of the passions. The pains arising from a 
le of illusion, such as greed, hatred, Ignorance. Panca-tiksna-dula 
means the five higher wholesome deeds: no greed, no hatred (hate), no 
stupidity, nor pride nor arrogance, and no doubt. While Sequent, or 
associated klesa-trials, or evils, either all of them as always dogging 
the foot-steps. Consequent afflictions resulting or arising from the 
fundamenral afflictions, in contrast with afflictions arising from the sIx 
senses. The twenty-four consequent klesas arIsing out of the six senses. 
The consequent or secondary afflictions resulting or arising from the 
fundamental afflictions. They ¡nclude: Klesas arilsing from false 
reasoning. Klesa that which 1s natural to all. Ordinary passions or 
tempftatlons. Firece or sudden afflictions cause by lack of belief on the 
Law of Cause and Effect. According to Vasubandhuˆs Trimsika, there 
are twenty-four secondary afflictions: Iimpatlence or anger (krodha 
(skt), hatred or resentment (upanada (skt), hypocrisy or concealment 
(mraksha (skÐ, stinging talk or worry (pradasa (skt), envy or Jealousy 
(rshya (skÐ, stinginess (matsarya (skt), decelt or manipulation (maya 
(skÐ, duplicity or undully flattering (sathya (skÙ, arrogance or 
conceitedness (mada and mana (skt), hurting others or destructive 
(vihimsa (skt), shamelessness, self-shameless, or have no shame of self 
(ahri (skt), recklessness, or have no shame around other people (atrapa 
(skt), torpidity or drowsiness (styanam (skt), fluctuations, or 1nstability 
of mind and body (uddhava (skÐ, unbelief or faithlessness (asraddha 
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(sk, Indolence or laziness (kausidya (skÐ, thoughtlessness, 
uninhibitedness, or lack of self-mastery (pramada (skt), senselessness 
(mushitasmritita (skÐ, uncollected state or unsteadiness (vikshepa (skt), 
Inaccuracy of knowledge, or do not undersftand in a proper manner 
(asamprajanya (skÐ, evil doing (kaukritya (skt), drowsiness (middha 
(skt), Investigation (vitarka (skt), and reflection (vicara (skt). 


II. Categories 0ƒ AƒƒflicHons: 

Klesa 1s generally divided Into two øroups, prImary and secondary. 
The primary comprises of such evil impulses that lie at the foundation 
of every tormenting thought and desire. The passions and delusion 
which aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. Besides, according 
to Buddhism, there are many different kinds of afflictions. According to 
Buddhist eatchings, there are two kinds of afflicton: First, the six 
fundamenral or primary afflictions (klesas) arising from the sIx senses. 
Second, the twenty consequent klesas arising out of the six senses. The 
consequent or secondary afflictions resuling or arising from the 
fundamenrtal afflictions. There are also two other kinds of affliction: 
FIirst, klesas arising from false reasoning. Second, klesa that which 1s 
natural to all. There are two more kinds of affliction: Flrst, the sIx great 
klesas: Ipgnorance, distracted (unrestrained), idle (lazy), unfaithful 
(disbelieved), torpor, and restlessness. Second, the ten minor 
afflictions. There are also two other kinds of affliction: First, ordinary 
pAsslons or tempfations. Second, firece or sudden afflictions cause by 
lack of belief on the Law of Cause and Effect. Also according to 
Buddhism, there are three kinds of afflictions: the 1lusion or misleading 
views and thoughts, delusion of “dust and sand”, and the 1llusion arIsing 
from primal Ignorance. There are also three other kinds of afflictions: 
FIirst, defilements of transgression, which occur when people cannot 
keep the basic precepts, and perform actions of killing, stealing, sexual 
misconduct, lying and Iintoxication. Second, defilements of obsession, 
which Is a little bit more subtle. One may not outwardly commIt any 
1immortal action, but one”s mind 1s obsessed with desires to kill and 
destroy, hurt and harm other beings physically or otherwise. Obsessive 
wishes may fill the mind: to steal, manipulate people, deceive others, 
etc. If you have experienced this kind of obsession, you know 1t 1s a 
very painful state. If a person faIls to control his obsessive afflictions, 
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he or she 1s likely to hurt other beings in one way or another. Thĩrd, 
dormant or latent afflictions, which are ordinarily not apparent. They 
lie hidden, watIting for the right conditions to assault the helpless mind. 
Dormant afflictions may be likened to a person deeply asleep. As such 
a person awakes, when his or her mind begins to churn, It 1s as 1Ÿ the 
obsessive afflictions have arisen. When the person stands up from bed 
and becomes Involved in the day”s activities, this 1s like moving from 
the obsessive afflictions to the afflictions of transgression. 

The four bịg distresses observed during the Buddha's wandering 
around Kapllavastu when he was a prince. They are: Birth, old age, 
diseases (sicknesses) and death. Besides, these four are regarded as 
the fundamental evil passions originating from the view that there 1s 
really an eternal substance known as ego-soul: the belief In the 
exIstence of an ego-substance, Ignorance about the ego, conceiIt about 
the ego, and self-love. 

According to Buddhism, there are five great passions or disturbers 
or Klesas: desire, anger or hatred, stupidity or Ignorance, pride, and 
doubt. According to the Sangifi Sutfa In the Long Discourses of the 
Buddha, there are five kinds of begrudging: begrudging as to dwelling- 
place, begrudging as to family, begrudging as to gains, begruding as to 
beauty, and begrudging as to Dhamma. According to the Sangiti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five bonds in the lower 
desire-realms or the lower fetters which hold the Individual in the 
realms of desire: desire (sensual desire or sensuality), dislike (1II-will 
Or resentmenft), wrong view on personality-belief (self, identity view, 
or egoism), heretical Iideals (attachment to rite and ritual or distorted 
grasp of rules and vows), doubt about the Buddha, the Dharma, the 
Sangha and the cultivaton on the three studiles of discipline, 
concenftration and wisdom. According to Abhidharma, there are five 
bonds of desires: desire, dislike, pride, envy, and stinginess. 

There are six great afflictions or the six great klesa, passion or 
distressers: First, afflictions caused by desire or desire to have. Second, 
afflictions caused by resentment or anger. Third, afflictions caused by 
stupidify or Ipnorance. Fourth, afflictions caused by pride or self- 
conceit. Fifth, afflictions caused by doubt. Sixth, afflictions caused by 
False views. According to the SangIti Sutta In the Long Discourses of 
the Buddha and Kosa Sastra, there are five higher bonds of desire still 
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exIst in the upper realms of form and formlessness, for they fetter 
beings to agsgregates, etc., produced in the higher forms of becoming: 
FIirst, Rupa-raga (p) or lust or desire for form. Attachmernt to the world 
of forms (greed for the fine-material, love 1n the realm of form, craving 
for the world of form). Second, Arupa-raga (p) or lust or desire for 
formlessness. Attachment to the formless world (greed for the 
1mmaterial, love 1n the realm of formlessness, craving for the formless 
world). Third, Uddhacca (p) or restlessness. Fourth, Mana (p) or pride 
or conceit. Fifth, Ignorance. When talking about afflictions, according 
to Buddhism, there are six cauras or robbers or six bandits or bandits of 
the sIx sense-organs, such as the six senses, the sIX sense orøans are 
the match-makers, or medial agents of the six robbers. The six robbers 
are also likened to the six pleasures of the six sense organs. The only 
way to prevent them 1s by not acting with them: the eye avoiding 
beauty, the ear avoiding melodious sound, the nose avoiding fragrant 
scent, the tongue avoiding tasty flavour, the body avoiding seductions, 
and the mind should always control thoughts. 

According to Buddhist legend, there are nine distresses borne by 
the Buddha while he was still alive. #7rs/, He was badly slandered by 
Sundara. Second, Canca tried to dishonor him by pretending to pregnant 
and falsely accusing him. Third, Devadatta, his cousin, plotted to 
assassinate him by rolling stones down hill when he passed by the 
creek. #ourh, He wa pIerced by an arrow accidentally. #Ƒ?h, son of 
King Prasenajit killed all people in the Sakya tribe. S¡x/h, due to his 
compassion, the Buddha accepted an invitaton from a Brahman; 
however, when the Buddha and his order arrived, the Brahman refused 
to serve them. AÀs a result, the Buddha and his order had to accept 
offering from the stable-keeper. Sevwenh, cold wind to cause back pain. 
Eighth, sIXx years 0Ÿ ascetlcs. Ninh, entering the village for alms for 
three consecutive days without receiving any food (returning with 
empty bow]). 

There are ten fetters (Dasa-samyoJana) which bind sentient beings 
to the cycle of births and deaths. They are personality belief, sceptical 
doubt, clinging to mere rules and rituals, sensuous craving, 1Ìl-will, 
craving for fine material existence, craving for immaterial exIstence, 
conceit, resflessness, and Ignorance. According to The Path of 
Puriication, so called because they are themselves defiled and 
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because they defile the states associated with them: greed, hate, 
delusion, deceit (pride), doubt (uncertainty), wrong or false view, 
stiffness of mind, agifation, consciencelessness, shamelessness. There 
are ten disrupters or the ten disturbers of the religious life: domineering 
spiIrit, heretical ways, dangerous amusements, a butcher”s or other low 
OCCupations, asceticism or selfish Hinayana salvation, the condition of 
an eunuch, lust, endangering the character by Improper Intimacy, 
contempt, and breeding animals for slaughter. 


HII_Leakage Is Also A Kimd 9ƒ Aƒƒffiction: 

General meanings of leaking 1s an opening on the roof allows rain 
water to descend throuph 1t. In Buddhism, leakage means afflictions. 
Whatever 1s in the stream of births and deaths. Conditioned merits and 
virtues lead to rebirth within samsara. According to the Mahayana 
Buddhism, Asrava has the following meanings: taint, corrupftion, mania, 
anfatuation, addicton (to alcohol or drugs), defilement, and so on. 
Leaking (asrava) 1s some thing which oozes or flows out of the mind 
and spoils the upward career of the Buddhist life; to get rid of asrava 1S 
the aim of our cultivation. In the contrary, anasrava 1s a state free from 
these impurities. Leaking 1s also anything which serves to divert beings 
away from Inherent Budha-nature. Outflows are so called because they 
are turning of energy and atfention outward rather than Inward. 
According to the Visuddhimagsa (The Path of Purification), cankers, a 
term for greed for sense-desire, øreed for becoming, wrong view, and 
1pnorance, because of the exudingof these defilements from unguarded 
sense-doors like water from cracks In a pot In the sense of constant 
trickling, or because of their producing the suffering of the round of 
rebirths. FIrst, the floods are so called in the sense of sweeping away 
Iinto the ocean of becoming, and In the sense of being hard to cross. 
Second, the bonds are so called because they do not allow 
disengagement from an obJect and disengagement from suffering. Both 
“Floods” and “bonds” are terms for the “Cankers” already mentioned. 
According to Buddhism, leakage 1s the conditioned dharma which 
produces afflictions (passions and delusions). Whatever 1s In the stream 
of births and deaths. Even conditioned merifs and virtues lead to rebirth 
within samsara. There are many kinds of outflows. Anger 1s an outflow, 
So are greed and Ignorance. Outflows are the root of birth and death, 
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and the reason for us not to end the cycle of birth and death 1s that we 
still have outflows. 

Besides, in Buddhism there are other definitions that are related to 
Leaking. Leaking In precepts means to make a leak in the 
commandments, 1.e. beak them. Karma of ordinary rebirth means the 
deeds of the sinner in the stream of transmigration, which produces his 
karma. Ending of leakage means the end of the passions or the 
exhaustion of the stream of transmigration. The assurance of ending of 
leakage means the assurance or realization that the stream of 
transmigrafion 1s ended and nirvana atfained. The realization of ending 
of leakage means the realization that the stream of transmigration 1s 
ended. Another word, NÑirvana Insight Into present morfal sufferings so 
as fo overcome all passions or temptations, or the deliverance of mind 
Íom passions. The Insipht of ending of the leakage means the 
supernatural Insight into the ending of the stream of transmigration, one 
of the six abhijnas. The wisdom of ending of the leakage means the 
wisdom of the arhat (all passions and afflictions ended). Ending-of- 
leakage Bhiksu means the monk who has ended the stteam of 
transmigration, or the arhat. The mind of ending of the leakage means 
the passions ended and the mind freed, or the state of the arhat. The 
confidence of ending of the leakage means absolute confidence of 
Buddha that transmigration would cease forever. 

There are two basic aspects of i1llusion. The first 1llusion 1s the 
1llusion connected with views. These are perplexities or 1llusions and 
tempftatlons arise from false views or theories. The second 1llusion 1s 
the illusion connected with thoughts. These i1llusions arise through 
contact with the world or by habit, such as desire, anger, Infactuation, 
etc. Besides, there are also illusion connected with principles and 
1llusion arising 1n practice. According to the T”ien-TI”ai Sect, there are 
three delusions. The first illusion 1s connected with thoughts. Things 
seen and thought illusions from imperfect perception, with temptation 
to love, hate, etc., to be rid of these false views and temptfations, one 
must cultivate and observe moral precepts. The second ¡illusion 1s the 
1llusion connected with affliction. Illusion and temptation through the 
Immense variety of duties in saving others. The third illusion 1s the 
1llusion connected with ignorance. lllusions and temptations that arise 
Írom failure philosophically to understand things 1n themr reality. 
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lllusion arising from primal ignorance which covers and hinders the 
truth. In the Differentiated Teaching, this 1llusion 1s overcome by the 
bodhisattva from the first stage; In the Perfect Teaching, It 1s oVercome 
by the Bodhisattva In the first resting-place. According to the Hinayana 
Buddhism, there are three groups of delusions. The first 1llusion 1s the 
1llusion connected with desires (Kamasava p). Intoxicant of worldly 
desires or sensual pleasures. The second i1llusion 1s the ¡1llusion 
connected with existence (bhavasava p). The love of existence 1n one 
of the conditioned realms. The third ¡llusion 1s the 1llusion connected 
with Ignorance (avijjasava p). The defilements of Ignorance in mind. 
Besides, some considers the fourth delusion: the corruption of views. 
According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Esanavaggo (Searches), there are three affluences or taints that feed 
the stream of mortality or transmigratlon. The first 1llusion 1s the 
1llusion connected with desires, or the taint of sensuality. The second 
1lusion 1s the 1llusion connected with material or phenomenal 
exIstence, or the taint of existence. The third illusion 1s the 1llusion 
connected with ignorance (Ignorance of the way of escape), or the taint 
Of Ignorance. 

For these reasons, from moment to moment Enlightening BeIngs 
enter absorption in extinction and exhaust all contamination, yet they 
do not experlence ultimate reality and do not end roots of øgoodness 
with contamination; though they know all thíngs are free from 
contamination, yet they know the end and extinction of contaminations; 
though they know the principles of Buddhas are identical to the things 
of the world, and the things of the world are Identical to the principles 
of Buddhas, yet they do not form notions of worldly things within the 
pñnnciples of Buddhas, and do not form notions of principles of Buddhas 
1n the things of the world. All things enter the realm of reality because 
there is nothing entered; they know all things are nondual because 
there 1s no change. 

According to Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, there are sixty-three 
entities. There are four taints of the unwholesome: the taint of sensual 
desire, the taint of attachment to existence, the taint of wrong views, 
and the taint of ignorance. There are four floods: the flood of sensual 
desire, the flood of attachment to existence, the flood of wrong views, 
and the flood of ignorance. Four bonds: the bond of sensual desire, the 


1061 


bond of attachment to existence, the bond of wrong views, and the 
bond of ignorance. There are four bodily knots or ties: the bodily knot 
of covetousness, the bodily knot of 1ll-wil, the bodily knot of 
adherence to rites and ceremonies, and the bodily knot of dogmatic 
belief that “This alone 1s the truth.” Four bodily clingings: clinging to 
sense pleasures, clinging fo wrong views, cÏlinging to rites and 
ceremonies, and clinging to a doctrine of self. Šix hindrances: the 
hindrance of sensual desire, the hindrance of iÏI-will, the hindrance of 
sloth and torpor, the hindrance of restlessness and worry, the hindrance 
of doubt, and the hindrance of ignorance. Seven latent disposItions: 
sensual lust, attachment to exIstence, aversion, cOnCeIf, Wrong VIews, 
doubt, and Ignorance. Ten fetters, acording to the Suttanta method: the 
fetter of sensual lust, attachment to fine-material exIstence, attachment 
1n Immaterial existence, the fetter of aversion, the fetter of concetIt, the 
fetter of wrong views, adherence to rites and ceremonies, the fetter of 
doubt, the fetter of restlessness, and the fetter of ignorance. Ten 
fetters, according to the Abhidhamma: the fetter of sensual lust, 
attachment to exIstence, the fetter of aversion, the fetter of conceit, the 
fetter of wrong views, adherence to rifes and ceremonies, the fetter of 
doubt, the fetter of envy, the fetter of avarice, and the fetter of 
Ipnorance. Ten defilemenfs: the defilement of Greed, the defilement of 
Hatred, the defilement of Delusion, the defilement of Conceit, the 
defilement of Wrong views, nghi hoặc: the defilement of Doubt, the 
defilement of Sloth, the defilement of restlessness, and the defilement 
of shamelessness. 


IV. Subduing AƒƒTicHions: 

Buddhist practitioners should always remember that we can reduce 
obstructions In cultivation by striving to subdue afflictions. Afflictions 
are distress, worldly cares, vexations, and as consequent reincarnation. 
They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, doubt, erroneous 
views, efc., leading to paiInful results In future rebirths, for they are 
karma-messengers executing 1s purpose. Klesa also means “negafive 
mental factors,” that lead beings to engage In non-virtuous actions, 
which produce karmic results. Afflictions are all defilements that dull 
the mind, the basis for all unwholesome actions that bind people to the 
cycle of rebirths. Afflictions also mean all defilements that dull the 
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mind, the basis for all unwholesome actions as well as kinks that bind 
people to the cycle of rebirths. People also call Afflictions the thirst of 
Mara. In order to attain enlightenment, the number one prIOrIfy 1S fO 
eliminate these defilements by practicing meditation on a regular basIs. 
There are four basic ways for a Buddhist to subdue afflictions: si, 
subduing afflictions with the mind by going deep Into medifation or 
Buddha recitation. Second, subduing afflictions with noumenon: When 
deluded thoughts arise which cannot be subdued with mind through 
meditation or Buddha recitation, we should move to the next step by 
visualizing principles. Whenever afflictions of greed develops, we 
should visualize the principles of Impurity, suffering, impermanence 
and no-self. When anger arises, we should visualize the principles of 
compassion, forgIveness and emptiness of all dharmas. 7rđ, subduing 
afflicions with phenomena: When meditation, Buddha recitation and 
Noumenon don't work for someone with heavy karma, leaving 
phenomena (external form/leaving the scene) can be used. That 1s to 
say to leave the scene. When we know that anger or quarrel 1s about to 
burst out, we can leave the scene and slowly sip a glass of water to 
cool ourselves down. Fowr£h, subduing afflictions with repenfance and 
Tecifation sutras, mantras, or reciting the noble name of Amitabha 
Buddha. According to the Mahayana teaching, especially the T”len- 
Tai sect, afflictions are Inseparable from Buddhahood. Affliction and 
Buddhahood are considered to be two sides of the same coin. When we 
realize that afflictions in themselves can have no real and independent 
exIstence, therefore, we dont want to cling to anything, at that very 
moment, afflicions are bodhi without any difference. Once we 
thoroughly understand the real meaning of “Afflictions are bodhi”, 
we”ve already subdued our own afflictions. The Buddha witnessed that 
all sentient beings undergo great sufferings, so He resolved to leave 
the home-life, to cultivate and find the way to help sentient beings 
escape these sufferings. Afflictions manifest themselves through our 
Ipnorance. Sometimes they show In our appearance; sometimes they 
are hidden 1n our minds, etc. In our daily life, we cannot do without 
sufferings and afflictions. However, If we know how to cultivate, we 
always consider “afflictions 1s Bodhi”. If we know how to use 1t, 
affliction 1s Bodhi; on the contrary, 1ƒ we do not know how fo use 1t, 
then Bodhi becomes affliction. According to Late Most Venerable 
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Hsuan-Hua in Talks on Dharma, volume 7, Bodhi 1s analogous to 
water, and affliction to Ice. lce and water are of the same subsfance; 
there 1s no difference. In freezing weather, water will freeze 1nfo 1ce, 
and In hot weather, Ice will melt Into water. When there are afflictions, 
water Íreezes Info Ice; and when the afflictions are gone, Ice melts Into 
water. It Is to say, having afflictions 1s having the affliction-Ice of 
Ipnorance; having no afflictions 1s having the Bodhi-water of wisdom. 
The end of sufferings and afflicion 1s the most Important goal of 
Buddhism; however, this cannot be done through studying, but one 
must practice with your personal experlences. When we speak of the end 
of sufferings and afflictions in Buddhism, we mean the end of sufferings and 
afflictions In this very life, not watting until a remote life. Sincere Buddhists 
should always remember that Nirvana in Buddhism 1s simply a place where 
there are no sufferings and afflictions. So 1Ÿ we can cultivate ourselves to 
eliminate sufferings and afflictions, we reach what we call “Nirvana 1n this 
very life.” To end sufferings and afflictions, selfish desire must be removed. 
Just as a fire dies when no fuel ¡1s added, so unhappiness will end when the 
fuel of selfish desire 1s removed. When selfish desire 1s completely removed, 
our mind will be in a state of perfect peace. We shall be happy always. 
Buddhists call the state in which all suffering ¡1s ended “Nirvana”. It 1s an 
everlasting state of øreat Joy and peace. It 1s the greatest happiness in life. 
The Eightfold Path to the Cessation of Duhkha and afflictions, enumerated in 
the fourth Noble Truth, is the Buddha'`s prescripion for the suffering 
experienced by all beings. It 1s commonly broken down 1nfo three componenfs: 
morality, concentraton and wisdom. Another approach identifles a path 
beginning with charity, the virtue of giving. Charify or generosity underlines 
morality or precept, which in turn enables a person to venture I1nto higher 
aspiratons. Morality, concentraton and wisdom are the core of Buddhist 
Spiritual training and are Inseparably linked. They are not merely appendages 
to each other like petals of a flower, but are intertwined like “salt in great 
ocean,” to Iinvoke a famous Buddhist simile. Finally, according to Buddhism, 
subduing affliction 1n order to reach the state without affliction which means 
without physical distress or mental distress. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: Let's kill the mother of craving, the father of arrogance, two 
Warrior kings of wrong views of eternalism and nihilism. Let's destroy the 
kingdom of senses and officials of attachments. Let”s turn to the Brahman of 
ungrief (Dharmapada 294). Let's kill the mother of craving, the father of 
arrogance, two Brahaman kings of the wrong views of eternalism and nihilism. 
Lets destroy the official of Doubt and turn to the ungrieving Brahman 
(Dharmapada 295). 
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V. AI AfjlicHons, WWrath, and Foly are Weapons oƒ 
Bodhisaftvyas: 


All afflictions, wrath, and folly are weapons of enlightening beings 
because they liberate sentient beings through afflictions. Enlightening Beings 
who abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings in the long night of Ignorance——According 
to the Adornment Sutra, Chapter 38, Bodhisattvas utilze “Giving” to destroy 
all stinginess; “Self-control” to get rid of all crime; Impartiality 1to remove all 
điscrimination; Wisdom to dissolve all 1gnorance and afflictions; Right 
livelihood to lead away from all wrong livelihood; SkIll in means to manifest 
1n all places; AlI afflictions, wrath, and folly to liberate sentient beings through 
afflicions; Birth-and-death to continue enlightening practices and teach 
sentient beings; Teaching the truth to be able to break up all chnging; All 
knowledge to not give up the avenues of practice of enlightening beings. 


VI. Afflicfons Are Bodhi: 

According to the Mahayana teaching, especially the Tien-T”ai sect, 
afflictions are inseparable from Buddhahood. Afflicion and Buddhahood are 
considered to be two sides of the same coin. When we realize that afflictions 
1n themselves can have no real and independent existence, therefore, we don”t 
want to cling to anything, at that very moment, afflictions are bodhi without 
any difference. Once we thoroughly understand the real meaning of 
“Afflicions are bodhi”, we”ve already subdued our own afflictions. The 
Buddha witnessed that all sentient beings undergo great sufferings, so He 
resolved to leave the home-life, to cultivate and find the way to help sentient 
beings escape these sufferings. Afflictions manifest themselves through our 
Ipnorance. Sometimes they show in our appearance; sometimes they are 
hidden in our minds, etc. In our dally life, we cannot do without sufferings and 
afflicions. However, Iƒ we know how to cultivate, we always consider 
“afflictions 1s Bodhi”. If we know how to use 1t, affliction 1s Bodhi; on the 
confrary, 1ƒ we do not know how to use 1t, then Bodhi becomes affliction. 
According to Late Most Venerable Hsuan-Hua in Talks on Dharma, volume 7, 
Bodhi 1s analogous to water, and affliction to 1ce. lce and water are of the 
same substance; there 1s no difference. In freezing weather, water will freeze 
Into Ice, and in hot weather, Ice will melt Iinto water. When there are 
afflictions, water freezes Into 1ce; and when the afflictions are gone, 1ce melts 
1ntO water. Ït 1s to say, having afflictions 1s having the affliction-ice of 
1gnorance; having no afflictons 1s having the Bodhi-water of wisdom. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirty-Five 


Sức Mạnh Của Việc Tu Hành 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Sức Mạnh Của Việc Tu Hành: 

Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rỗi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳắng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
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kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh để đưa giáo lý ấy vào sinh hoạt của cuộc sống 
hàng ngày. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để 
có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm 
lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của 
Thiên giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vầy: “Ta từ 
bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, nặng lòng thương ghét, 
gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, nhưng nghiệp 
dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc 
người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách 
chỉ ai. Như kinh đã nói “gặp khổ không buồn." Vì sao vậy? Vì đã thấu 
suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả oán để tiến bước trên 
đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bỏ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể /w zập bị điền: Thương xót những người nghèo hay 
cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể /w tập kính 
điền: Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điền: hay 
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tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu học. 
Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường cho 
những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, có 
hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”: Nan hành đạo là chúng 
sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư Phật, 
cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều vô số 
như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: ngoại 
đạo dẫy đầy làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại phá hư 
thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có thể 
khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, làm 
chướng ngại lòng đại từ đại bị; và bởi duy có tự lực, không tha lực hộ 
trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một mình 
rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ nhì là 
“Dị Hành Đạo”: Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời Phật, 
tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của Phật 
nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như người 
nương nhờ sức thuyền xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn dặm 
cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương theo 
luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du hành 
khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính nhờ 
thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng hạng 
phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy thân 
Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng phàm 
phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường niệm 
Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy phần 
thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được vãng 
sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ chi 
nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai phương cách hay giá trị 
của trì giới. Thứ nhất là “Cử /rì”, tức là tránh làm những việc ác. Thứ 
nhì là “7ác rì”, tức là làm những điều lành. Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật có Sự Tnì và Lý 
Tnì. Hành giả niệm Phật giữ mãi được sự trì và lý trì viên dung cho đến 
trọn đời, ắt sẽ hiện tiền chứng “Niệm Phật Tam Muội” và khi lâm 
chung sẽ được “Vãng Sanh về Kim Đài Thượng Phẩm nơi cõi Cực 
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Lạc.” Thứ nhất là “Sự Trì”: Người “sự trì” là người tin có Phật A Di 
Đà ở cõi tây Phương Tịnh Độ, nhưng chưa thông hiểu thế nào là “Tâm 
mình tạo tác ra Phật, Tâm mình chính là Phật.” Nghĩa là người ấy chỉ 
có cái tâm quyết chí phát nguyện cầu vãng sanh Tịnh Độ, như lúc nào 
cũng như con thơ nhớ mẹ chẳng bao giờ quên. Đây là một trong hai 
loại hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên 
Tông Thập Tam Tổ. Tin có Phật A Di Đà ở phương Tây, và hiểu rõ cái 
lý tâm này làm Phật, tâm này là Phật, nên chỉ một bể chuyên cần 
niệm Phật như con nhớ mẹ, không lúc nào quên. Rồi từ đó chí thiết 
phát nguyện cầu được Vãng Sanh Cực Lạc. Sự trì có nghĩa là người 
niệm Phật ấy chỉ chuyên bể niệm Phật, chứ không cần phải biết kinh 
giáo đại thừa, tiểu thừa chi cả. Chỉ cần nghe lời thây dạy rằng: “Ở 
phương Tây có thế giới Cực Lạc. Trong thế giới ấy có Đức Phật A Di 
Đà, Bồ Tát Quán Thế Âm, Bồ Tát Đại Thế Chí, và chư Thanh Tịnh 
Đại Hải Chúng Bồ Tát.” Nếu chuyên tâm niệm “Nam Mô A Di Đà 
Phật” cho thật nhiều đến hết sức của mình, rồi kế đến niệm Quán Thế 
Âm, Đại Thế Chí, và Thanh Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. Rồi chí thiết 
phát nguyện cầu vãng sanh Cực Lạc mãi mãi suốt cuộc đời, cho đến 
giờ phút cuối cùng, trước khi lâm chung cũng vẫn nhớ niệm Phật không 
quên. Hành trì như thế gọi là Sự Tn, quyết định chắc chắn sẽ được 
vãng sanh Cực Lạc. Thứ nhì là “Lý Trì”: Đây là một trong hai loại 
hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiền Tâm đã nói đến trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ. Lý Trì là tin rằng Đức Phật A Di Đà ở phương Tây là 
tâm mình đã sẵn có đủ, là tâm mình tạo ra. Từ đó đem câu “Hồng 
Danh” sẵn đủ mà tâm của mình tạo ra đó làm cảnh để buộc Tâm lại, 
khiến cho không lúc nào quên câu niệm Phật cả. Lý trì còn có nghĩa là 
người niệm Phật là người có học hỏi kinh điển, biết rõ các tông giáo, 
làu thông kinh kệ, và biết rõ rằng. Tâm mình tạo ra đủ cả mười giới 
lục phàm tứ Thánh. Vì vậy cho nên họ biết rằng Phật A Di Đà và mười 
phương chư Phật đều do nơi tâm mình tạo ra cả. Cho đến cảnh thiên 
đường, địa ngục cũng đều do tâm của mình tạo ra hết. Câu hồng danh 
A Di Đà Phật là một câu niệm mà ở trong đó đã có sẵn đủ hết muôn 
vạn công đức do nguyện lực của Phật A Di Đà huân tập thành. Dùng 
câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà Phật” đó làm sợi dây và một cảnh 
để buộc cái tâm viên ý mã của mình lại, không cho nó loạn động nữa, 
nên ít ra cũng định tâm được trong suốt thời gian niệm Phật, hoặc đôi 


1069 


ba phút của khóa lễ. Không lúc nào quên niệm cả. Phát nguyện cầu 
vãng sanh. 

Theo các truyền thống Phật giáo, có ba phép tu. Thứ nhất là Pháp 
Tu Từ Bi. Thứ nhì là Pháp Tu Nhẫn Nhục. Thứ ba là Pháp Tu Pháp 
Không. Tánh không hay sự không thật của chư pháp. Mọi vật đều tùy 
thuộc lẫn nhau, chứ không có cá nhân hiện hữu, tách rời khỏi vật khác. 
Đối với Phật tử tại gia, Đức Phật thường nhắc nhở về ba phương tiện tu 
hành trong cuộc sinh hoạt hằng ngày. Thứ nhất là “Kêm thân”, tức là 
kểm không cho thân làm điều ác. Thứ nhì là “Kê khẩu”, tức là k°m 
không cho miệng nói những điều vô ích hay tổn hại. Thứ ba là “Kê 
tâm”, tứ là kềm không cho tâm dong ruổi tạo nghiệp bất thiện. Riêng 
hàng Thanh Văn cũng có ba cách tu. Đây cũng là ba mặt thực hành 
của Phật giáo không thể thiếu trên đường tu tập. Ba cách theo truyền 
thống Phật giáo Đại Thừa. Thứ nhất là “Vô thường tu”. Thanh văn tuy 
biết sự thường trụ của pháp thân, song chỉ quán tưởng lẽ vô thường của 
vạn pháp. Thứ nhì là “Phi lạc tu”. Tuy biết Niết Bàn tịch diệt là vui 
sướng, song chỉ quán tưởng lẽ khổ của chư pháp. Thứ ba là “Vô ngã 
tu”. Tuy biết chơn ngã là tự tại, nhưng chỉ quán tưởng lẽ không của ngũ 
uẩn mà thôi. Còn theo truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy, ba cách 
tu hành là “Giới-Định-Huệ”. Thứ nhất là “Giữ Giới”, có nghĩa là huấn 
luyện đạo đức, từ bỏ những hoạt động nghiệp không trong sạch. 7 
nhì là “Định”, có nghĩa là huấn luyện tâm linh, thực hiện sự tập trung. 
Thứ ba là “Huệ”, có nghĩa là huấn luyện trí năng, để phát triển sự hiểu 
biết về chân lý. Đây cũng là ba phần học của hàng vô lậu, hay của 
hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Trong Phật giáo, không có 
phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không có pháp nào mà 
không có giới. Giới như những chiếc lổng nhốt những tên trộm tham, 
sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Tương tự như “giới,” 
trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không tu luyện 
cho tâm định tĩnh. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận 
và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu 
diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. 

Người Phật tử có nên đợi đến già và đã về hưu rồi hẳn tu hay 
không? Phật tử thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày tỏ 
lòng tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình ảnh, 
tịnh xá hay tự viện. Tuy nhiên, Phật tử chẳng bao giờ thờ ngẩu tượng. 
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Thờ cúng Phật, tổ tiên, và cha mẹ quá vãng đáng được khuyến khích. 
Tuy nhiên, chữ “thờ cúng” tự nó đã không thích đáng theo quan điểm 
của đạo Phật. Từ “Bày tỏ lòng tôn kính” có lẽ thích hợp hơn. Phật tử 
không nên mù quáng thờ phụng những thứ nầy đến nỗi quên đi mục 
tiêu chính của chúng ta là tu hành. Người Phật tử quỳ trước tượng Phật 
để tỏ lòng tôn kính đấng mà hình tượng ấy tượng trưng, và hứa sẽ cố 
gắng đạt được những gì Ngài đã đạt 25 thế kỷ trước, chứ không phải sợ 
Phật, cũng không tìm cầu ân huệ thế tục từ hình tượng ấy. Thực hành 
là khía cạnh quan trọng nhất trong đạo Phật. Đem những lời Phật 
khuyên dạy ra thực hành trong đời sống hằng ngày mới thực sự gọi là 
“tu hành.” Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng rằng Phật tử không nên 
tùy thuộc vào người khác, ngay cả đến chính Đức Phật, để được cứu 
độ. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có nhiều đệ tử hay ngắm nghía vẻ 
đẹp của Phật, nên Ngài nhắc nhở tứ chúng rằng: “Các ông không thể 
nhìn thấy Đức Phật thật sự bằng cách ngắm nhìn vẻ đẹp nơi thân Phật. 
Những ai nhìn thấy giáo lý của ta mới thật sự nhìn thấy ta.” Có người 
tin rằng họ nên đợi đến sau khi hưu trí rồi hẳn tu vì sau khi hưu trí họ 
sẽ có nhiễu thì giờ trống trải hơn. Những người này có lẽ không hiểu 
thật nghĩa của chữ “tu” nên họ mới chủ trương đợi đến sau khi hưu trí 
rồi hẳn tu. Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái tốt, hay là 
cải thiện thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái xấu thành 
cái tốt hay khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng ta? Cổ đức 
có dạy: “Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng đợi ngựa 
đến vực thẳm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi thuyền đến 
giữa dòng sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” Đa số phàm 
nhân chúng ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì hoẳn trong 
công việc. Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu nhảy thì đã 
quá muộn màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng đếm xỉa gì 
đến hành động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, mà đợi 
đến sau khi hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng bao giờ 
có cơ hội đó đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng vô 
thường và cái chết chẳng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên lợi 
dụng bất cứ thời gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun trồng 
thiện căn và tích tập công đức. 
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II Cố Gắng Làm Tròn Nhân Đạo Sẽ Tạo Thêm Sức Mạnh 

Trên Bước Đường Tu Tập Phật Đạo: 

Mặc dầu con người ta không ai là toàn hảo, theo Phật giáo và 
nhiều bậc Thánh cổ đức, con người là một tạo vật linh thiêng nhất. 
Loài người chúng ta, với những năng khiếu phong phú hơn mọi tạo vật 
nào khác, chúng ta là những sinh vật duy nhất trên trái đất nói rằng: 
"Chúng tôi không biết ý nghĩa cuộc đời của chúng tôi. Chúng tôi không 
biết chúng tôi có mặt ở đây để làm gì?" Để được xứng đáng là một 
sinh vật tối linh, nếu chưa có khả năng tu hành giải thoát thì ít nhất 
trong đời này kiếp này chúng ta phải cố gắng tu tập làm sao cho tự 
chúng ta được trở thành người toàn hảo. Đức hạnh của nhân đạo là 
không đi ngược lại những øì hợp lý và đúng đắn. Bất luận làm việc gì, 
bạn nên xem xét bổn phận của mình là giúp đở người khác. VỀ phương 
diện lợi ích, thời gian, văn hóa hay trí huệ, hoặc tất cả mọi sự, nếu 
mình làm trở ngại người khác, không làm lợi ích cho ai cả, tức là mình 
đã đi ngược lại với đạo đức. Vì thế mà nhất cử nhất động, nhất ngôn 
nhất hạnh mình không nên đi ngược lại với đạo đức căn bản. Nếu 
muốn tu tập Phật đạo, trước tiên nên tu dưỡng đạo đức nhân đạo, 
không có đức hạnh nhân đạo thì không thể tu Phật đạo được. Có người 
muốn tu đạo thì ma chướng tới tìm, bởi vì người nầy chẳng có đức 
hạnh. Vì thế người ta nói “Đạo đức là gốc, tiền tài là ngọn.” Đạo đức 
giống như mặt trời mặt trăng, giống như trời và đất, và cũng giống như 
tánh mạng con người vậy. Không có đạo đức thì mình không có tánh 
mạng, không có mặt trời mặt trăng, và cũng chẳng có trời đất. Như 
vậy, đạo đức nghĩa là gì? Đạo đức là lấy việc làm lợi ích cho người 
khác làm chủ, không làm chướng ngại người khác làm tông chỉ, trong 
tâm lúc nào cũng đầy đủ Nhân, Nghĩa, Lễ, trí, Tín, Liêm, Sỉ, Trung, 
Hiếu, Để. Theo Khổng giáo, “Nhân” là thương người thương vật; nhân 
là tâm nhân ái không muốn sát sanh hại vật. “Nghĩa” là ở phải với mọi 
người, khi thấy điều gì có nghĩa thì phải dũng cảm mà làm. Khi thấy ai 
gặp nạn tai thì phải tận lực giúp đỡ. Với bạn bè mình phải có đạo 
nghĩa, khi giúp ai không cần có điều kiện gì cả, không mang tâm mưu 
đồ, mong được đển ơn đáp nghĩa. Nghĩa là lòng nhận thức biết làm 
chuyện phải và làm hết sức đúng đắn, đúng với trung đạo, không thái 
quá, cũng không thiếu sót, không nghiêng về bên phải cũng không 
lệch qua bên trái, lúc nào cũng trung đạo. Hiểu biết nghĩa lý thì không 
trộm cắp. Người có lễ nghĩa không bao giờ trộm cắp vật gì của ai. 
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“LÃ” tức là lễ phép, biết kẻ lớn người nhỏ. Đối với mọi người mình 
phải lễ phép, phải hết sức khiêm nhường. Nếu không có lễ thì mình có 
khác gì loài súc sanh? Lễ phép tối thiểu của một con người là phải biết 
chào hỏi đối với các bậc trưởng thượng. Nếu mình có lễ mạo thì mình 
sẽ không bao giờ phạm chuyện gian dâm. Ăn cắp và tà dâm đều là 
những thứ không hợp với lễ nghĩa, đi ngược lại với luân thường. Đối 
với người thường thì trí có nghĩa là lương trí. Người có trí huệ thì không 
bao giờ uống rượu, hay xử dụng xì ke ma túy, những thứ độc dược. 
Người ngu sỉ thì mới làm những thứ điên đảo nầy. Tín tức là biết giữ sự 
tin cậy, tín nhiệm. Đối với bạn bè phải có tín nhiệm, hứa chuyện gì là 
phải làm chuyện đó, chứ không thất tín hay sai hẹn. Hơn nữa, người có 
chữ tín không bao giờ nói dối. Liêm tức là liêm khiết. Người liêm khiết 
gặp bất luận hoàn cảnh nào cũng không tham cầu, chẳng muốn thọ 
hưởng tiện nghi. Hơn nữa, người con Phật phải biết quên mình mà làm 
chuyện lợi lạc cho người khác. Sỉ tức là biết hổ thẹn. Gặp chuyện gì 
không hợp với đạo lý, hay đi ngược lại với lương tâm của mình, thì 
tuyệt đối không làm. Trung tức là trung thành. Một người công dân tốt 
phải trung thành với đất nước của mình. Hiếu có nghĩa là thảo với các 
bậc cha mẹ là bổn phận căn bản của con cái. Hiếu thảo là báo đáp 
công ơn dưỡng dục của cha mẹ, và hiếu thảo cũng là biết vâng lời dạy 
bảo của cha mẹ. Để có nghĩa là kính trọng người lớn hơn mình. Nói 
tóm lại, đức hạnh của nhân đạo là không đi ngược lại những gì hợp lý 
và đúng đắn. Cố gắng làm tròn nhân đạo sẽ giúp tạo thêm sức mạnh 
cho người Phật tử trên bước đường tu tập. Công dụng sức mạnh của 
đức hạnh của nhân đạo sẽ khiến cho hành giả dầu chưa đạt được giác 
ngộ và giải thoát, nhưng nếu chịu tu hành thiện pháp cũng được tái 
sanh làm người hay được sanh lên cõi trời. 


LHIL Học Hỏi Giáo Pháp Sẽ Giúp Tạo Thêm Sức Mạnh Trong Tu 

Táp: 

Ngay sau khi Phật đạt được đại giác tại Bồ để đạo tràng, Ngài đã 
đi vào vườn Lộc uyển tại thành Ba La Nại, để giảng bài pháp đâu tiên 
về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại Vườn Lộc Uyển 
trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh em Kiểu Trần 
Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ cảm nhận từ 
nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều tự động đứng 
dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu Đức Thế Tôn chỉ 
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giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó đã thuyết Bài 
Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu thuyết giảng: 
“Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân Lý. Một là 
Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiển não như 
già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo các dục 
lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có được thú 
vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc thú nầy. 
Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn thật sự hay 
an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân của Khổ. 
Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng chúng ta sẽ 
sặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt Khổ. Khi 
tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ 
chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm nghiệm được niềm hạnh phúc không diễn 
tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ. Con đường 
giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” Đạo Thánh Đế là chân lý 
thứ tư trong Tứ Thánh Đế, là chân lý diệt khổ, là Bát Thánh Đạo. 
Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức 
Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì 
Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
Nói tóm lại, cuối cùng đức Phật đã tìm thấy những phẩm trợ đạo dẫn 
tới giác ngộ và quả vị Phật. Đạo Thánh Đế bao gồm những con đường 
Thánh sau đây: Bát Thánh Đạo, Thất Bồ Để Phần, Tứ Chánh Cần, Tứ 
Như Ý Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Tứ Nhiếp Pháp, Tứ Vô Lượng Tâm, 
và Tứ Niệm Xứ. 

Có người cho rằng tất cả những øì mà đức Phật nói chỉ là đời sống 
của Đức Phật. Tuy nhiên, thật ra, tấm gương của Đức Phật và những 
đệ tử gần gủi nhất của Ngài đặt ra, đó là kỳ công quang vinh của một 
người, một người đứng trước công chúng tuyên bố con đường giải 
thoát. Với số người khác, Phật giáo có nghĩa là học thuyết quần chúng 
như đã ghi trong văn học Phật giáo gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong 
đó miêu tả một triết lý cao quý, sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc 
đời. Danh từ Phật giáo được lấy từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là 
“Giác ngộ,” và do vậy Phật giáo là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì 
thế mà định nghĩa thật sự của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không 
dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu 
biết, giác ngộ và thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý này xuất 
phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được 
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biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì 
Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên 
khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây 
phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco 
Polo (1254-1324), một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã 
viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco 
Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến 
Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách 
nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á 
Đông, nhưng rồi dần dẫn có thêm nhiễu người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó 
đến. Vào đầu thế kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến 
Miến Điện xuất gia làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. 
Ông trở về Anh vào năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành 
Tăng sĩ Phật giáo. Ông dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ 
các quốc gia như Tích Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia 
theo Phật giáo khác tại Á châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong 
khoảng thời gian 70 năm trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền 
thống nguyên thủy, nhiều vị tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó 
nhằm thỏa mãn được nhu cầu Phật pháp trong xã hội phương Tây. 
Trong những năm gần đây, nhu cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể tại Âu 
châu. Hội viên của các hiệp hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều trung 
tâm mới được thành lập. Hội viên của những trung tâm này bao gồm 
phần lớn là những nhà trí thức và những nhà chuyên môn. Ngày nay 
chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 trung tâm Phật giáo tại các thành phố lớn. 
Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nương tựa 
vào bất cứ người nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
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và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Đức Phật nhìn nhận khổ đau phiền não trong cuộc sống nhân loại 
vì sự luyến chấp mê muội vào vạn hữu. Nhưng thật là sai lầm khi cho 
rằng đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này không đúng ngay với sự hiểu 
biết sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy 
khổ đau phiền não, Ngài không ngụ ý đời đáng bi quan. Theo cách 
này, Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau phiền não trong 
cuộc sống nhân loại, và cách phân tích của Ngài đã nêu rõ cho chúng 
đệ tử của Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về 
thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau phiển não. Tính vô 
thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản 
chất thật của chúng và đây là chánh kiến. Ngài kết luận: “Chừng nào 
chúng ta vẫn chưa chấp nhận sự thật này, chừng đó chúng ta vẫn còn 
gặp phải những xung đột. Chúng ta không thể thay đổi hay chi phối 
bản chất thật của mọi vật và kết quả là 'niỀm hy vọng xa dần làm cho 
con tim đau đớn'. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ điều chỉnh quan 
điểm của chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi vật gây nên khổ đau 
phiển não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên thương đau sầu 
muộn. Khi ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta muốn họ thuộc về 
ta và ở bên ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ về bản 
chất thật của chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất thật 
này. Chúng ta ao ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời 
gian lại hủy hoại hết thẩy mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi 
già, và vẻ tươi mát của sương mai phải biến mất khi vầng hồng ló 
dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi Đại Đức A Nan và những đệ tử khác 
than khóc buồn thảm khi Đức Phật đang nằm trên giường bệnh chờ 
chết, Đức Phật dạy: “Này Ananda! Đừng buôn khổ, đừng than khóc, 
Như Lai chẳng từng bảo ông rằng sớm muộn gì thì chúng ta cũng phải 
xa lầa tất cả những thứ tốt đẹp mà ta yêu thương quí báu đó sao? 
Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy làm sao Như Lai có thể sống mãi 
được? Sự ấy không thể nào xảy ra được!” Đây là nên tẳng cho lời dạy 
về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ và vô ngã) trong đạo Phật về đời 
sống hay nhân sinh quan và vũ trụ quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo 
Phật đều dựa trên giáo lý này. Đức Phật mong muốn các đệ tử của 
Ngài, tại gia cũng như xuất gia, thấy đều sống theo chánh hạnh và các 
tiêu chuẩn cao thượng trong cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc 
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sống bình dị không có nghĩa là cuộc đời con người phải chịu suy tàn 
khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử của Ngài đi theo con đường “Trung 
Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng không chối bổ vạn hữu. Đức Phật 
không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con 
người không thấu triệt được thực chất của những vật mang vẻ đẹp đó, 
thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến khổ đau phiền não hay đau 
buồn và thất vọng cho chính mình. Trong “Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức 
Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả Pakka. Một hôm tôn giả vào 
làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. Rồi một con diều hâu gần đó 
chụp được một miếng thịt, vội vụt bay lên không. Những con khác thấy 
vậy liền tấn công con diều này, làm cho nó nhả miếng thịt xuống. Một 
con diều hâu khác bay tới đớp miếng thịt, nhưng cũng bị những con 
khác tấn công cướp mất đi miếng thịt. Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc 
chẳng khác chi miếng thịt kia, thật thông thường giữa thế gian đầy khổ 
đau và thù nghịch này.” Khi quan sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn 
hữu vô thường cũng như các sự việc xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục 
quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị A La Hán. Đức Phật khuyên 
đệ tử không lảng tránh cái đẹp, không từ bỏ cái đẹp mà cũng không 
luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái đẹp không trở thành đối tượng 
yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật gì khả lạc khả ố trong thế gian 
này thường làm cho chúng ta luyến chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay 
ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải tiếp tục kinh qua những khổ đau 
phiền não. Người Phật tử nhìn nhận cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận 
thức được, nhưng cũng phải thấy luôn cả tính vô thường và biến hoại 
trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi 
pháp hữu hình như sau: “Chúng có sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại 
diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không 
pha lẫn lòng tham muốn chiếm hữu. 

Đối với Phật tử thuần thành, điều quan trọng trước tiên là phải 
thấy những lợi lạc của việc học pháp, vì chỉ khi ấy chúng ta mới phát 
sanh ước muốn học pháp một cách mạnh mẽ, vì nhờ học pháp mà 
chúng ta mới hiểu được pháp, nhờ học pháp mà chúng ta chấm dứt gây 
tội tạo nghiệp, nhờ học pháp mà chúng chấm dứt hành xử những thứ 
vô nghĩa, nhờ học pháp mà cuối cùng chúng ta có thể đạt đến Niết 
Bàn. Nói cách khác, nhờ học pháp mà chúng ta biết tất cả những điểm 
then chốt để thay đổi cung cách hành xử của mình. Nhờ học pháp mà 
chúng ta hiểu rõ Luật Tạng, từ đó chúng ta biết trì giới và tránh gây 
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thêm tội, tạo thêm nghiệp. Nhờ học pháp mà chúng ta thâm nhập kinh 
tạng, từ đó chúng ta mới có được trí huệ để từ bỏ những chuyện vô 
nghĩa. Cũng nhờ học pháp mà chúng ta thông hiểu Luận Tạng, từ đó từ 
bỏ sĩ mê bằng những phương tiện tăng thượng tuệ học. Học là ngọn 
đèn xua tan bóng tối vô minh, là tài sản quý nhất mà không kẻ trộm 
nào có thể đoạt được. Học là khí giới giúp chúng ta đánh bại kẻ thù 
ngu dốt. Học là người bạn tốt dạy cho chúng ta các phương tiện. Học là 
một người thân không bỏ chúng ta khi nghèo khó. Học còn là phương 
thuốc giải sầu không làm gì tổn hại chúng ta. Học là đạo quân đánh 
bại tà hạnh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khi chúng ta biết 
thêm một chữ, chúng ta đã xua tan được sự tối tăm vây quanh cái chữ 
đó. Nếu chúng ta để thêm được một chút gì đó vào kho trí tuệ của 
mình thì lập tức cái kho ấy sẽ dẹp bỏ vô minh để nhường chỗ dung 
chứa ánh sáng trí tuệ mà chúng ta mới đưa vào. Càng học thì chúng ta 
càng có ánh sáng trí tuệ làm giảm thiểu đi vô minh. Chúng ta không 
chỉ học giáo pháp mà không áp dụng những tu tập căn bản và cốt lõi 
trong Phật giáo để chuyển hóa phiển não và tập khí. Mà chúng ta còn 
cần học hỏi giáo điển thâm sâu, siêu việt và uyên áo phải tự tìm cách 
áp dụng giáo lý ấy vào đời sống hằng ngày để chuyển hóa khổ đau và 
đạt được sự giải thoát. Cuối cùng, mục đích cấp thiết của việc học hỏi 
giáo pháp của người tại gia là cố gắng không gây khổ đau phiển não 
và trở ngại cho mình và cho người, mà ngược lại, lợi lạc của việc học 
hỏi giáo pháp là ngay trong đời kiếp này mình bớt khổ đau phiển não 
và trở ngại, và người cũng sẽ bớt khổ đau phiền não và trở ngại để có 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc hơn. Nói tóm lại, học hồi giáo 
pháp sẽ giúp tạo thêm sức mạnh trong tu tập. Công dụng sức mạnh của 
việc học hỏi giáo pháp sẽ khiến cho hành giả dầu chưa đạt được giác 
ngộ và giải thoát, nhưng nếu chịu tu hành thiện pháp cũng được tái 
sanh làm người hay được sanh lên cối trời. 


IV. Sức Mạnh Của Sự Lắng Nghe Trong Tu Tập: 

Trong Phật Giáo, nghe có nghĩa là nghe chánh pháp từ người khác. 
Điều nầy có nghĩa là chúng ta nghe từ bên ngoài. Những gì chúng ta 
nghe cho chúng ta thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta trong việc 
thành hình những quan điểm riêng của mình. Vì vậy, chúng ta cần lắng 
nghe, nhưng chỉ nghe những gì liên quan đến chánh kiến, và nên tránh 
những lời nói bất thiện của người khác, vì nó ngăn cẩn tư duy chân 
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chánh của chính mình. Theo truyển thống Phật giáo Nguyên Thủy, có 
ba cách đạt được trí huệ: Thứ nhất là Văn Huệ, loại trí huệ đạt được 
văn huệ qua đọc nghe và những lời giáo huấn. Thứ nhì là Tư huệ, loại 
trí huệ đạt được tư huệ qua suy tư. Tư huệ còn có nghĩa là Trí huệ mở 
ra do tư duy về chân lý trung đạo. Trí huệ đạt được do công phu tu tập 
thiển định và giáo lý nhà Phật. Thứ ba là Tu huệ, loại trí huệ đạt được 
tu huệ qua tu hành phát triển tâm linh. Tu có nghĩa là tu tập hay thực 
tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiểu, 
bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng 
nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ 
bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý 
kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có 
được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành 
lành dữ. 

Nói tóm lại, trong ba thứ Văn-Tư-Tu thì Văn hay nghe đứng hàng 
đầu, là sức mạnh trong tu tập không thể nghĩ bàn trong Phật giáo. 
Công dụng sức mạnh của việc lắng nghe sẽ khiến cho hành giả có cơ 
sở để biết được phải trái. Vì thế, dầu chưa đạt được giác ngộ và giải 
thoát, nhưng nếu chịu tu hành thiện pháp cũng được tái sanh làm người 
hay được sanh lên cõi trời. Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu trong 
“Thực Hành về Thiển Chỉ và Thiển Quán”, sức mạnh của sự lắng 
nghe hoặc tiếp nhận giáo lý làm phát triển trạng thái ổn định tinh thần 
(samatha), nó được gọi là tình trạng lắng xuống, hoặc sự dừng nghỉ của 
tâm. Bình thường tâm chúng ta bị kích động bởi những tư duy, vì vậy 
chúng ta phải làm ổn định tâm một ít để không bị quá kích động bởi 
những sự vật bên ngoài. Điều nầy được làm qua năng lực lắng nghe. 
Chúng ta lắng nghe những lời dạy của Đức Phật, những lời chỉ dẫn 
trong các chú giải, và những sự giải thích của các học giả và các vị 
thây. Qua sự lắng nghe, chúng ta hiểu được thiển là gì. Nghe những 
điều nầy, chúng ta có khả năng làm tâm lắng xuống và nghiên cứu thế 
nào để thiển. Marpa nói rằng nghe và trầm tư về những giaó lý giống 
như đèn pin chiếu sáng bóng tối, bởi vì nếu chúng ta có nguồn ánh 
sáng nầy, chúng ta có thể thấy chúng ta đang đi đâu, ở đó để làm gì, 
và điều gì có thể gây ra nguy hiểm và có hại. Ở Tây Tạng, cũng có lời 
nói rằng, “Nếu chúng ta đi bộ trong bóng tối mà không có ngọn đèn thì 
đầu của chúng ta có thể đụng vào cột trụ.” Tương tự, nghe và chiêm 
nghiệm về giáo lý như ngọn đèn, nó xua đuổi bóng tối và chúng ta 
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thấy điều gì chúng ta phải làm và phải làm nó như thế nào. Điều quan 
trọng nhất ở đây, nếu chúng ta chỉ nghe Pháp mà không thực hành 
Pháp, chúng ta cũng như cái muỗng trong nồi canh. Hằng ngày, cái 
muỗng ở trong nổi canh, nhưng nó không bao giờ biết được vị của 
canh. Vì thế cho nên chúng ta phải quán sát và hành thiển mỗi ngày. 
Người Phật tử thuần thành nên nghe và hiểu giáo pháp bằng lý thuyết 
đạt được qua đọc tụng và học hỏi trước khi đưa những giáo pháp này 
vào trong tu tập của chính mình. 


V. Y Nương Nơi Phật Pháp Giúp Không Lạc Đường Trong Tu 
lTáp: 

Y Pháp có nghĩa là y cứ nơi giáo pháp của đức Phật hay Phật pháp 
mà tu hành. Phật pháp là những giáo pháp được Phật giảng dạy, mà 
thực hành theo đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Người Phật tử, nhất là người 
tại gia chỉ cần luôn nhớ Phật Pháp Tinh Yếu: “Đừng làm các việc ác, 
làm các việc lành, giữ cho tâm ý thanh sạch, đó là tất cả những gì Phật 
dạy.” Theo Thiển sư Nội Sơn Hưng Chính trong quyển Trù Phòng Giáo 
Chỉ: "Chúng ta nhìn thấy thiên đường, địa ngục, giác ngộ và mê hoặc 
với cùng một con mắt, hay nói một cách tích cực hơn, chúng ta ném tất 
cả cuộc sống của mình vào trong tất cả những gì mà chúng ta gặp phải, 
đó là thái độ sống bên ngoài Phật pháp. Với một thái độ sống như vậy, 
ý nghĩa của cuộc sống ngày qua ngày thay đổi hoàn toàn, tùy theo 
cách chúng ta đánh giá sự việc, con người hay hoàn cảnh khởi lên. Vì 
chúng ta không còn cố gắng vượt thoát khỏi mê hoặc, bất hạnh hay 
nghịch cảnh; chúng ta cũng không theo đuổi sự giác ngộ hay sự bình an 
trong tâm, những thứ như tiền bạc hoặc địa vị mất hết giá trị trước đây 
của chúng. Sự nổi tiếng và kỷ xảo xoay xở trong xã hội của người 
khác không còn ảnh hưởng đến cách chúng ta thấy chúng với tư cách 
là con người, cũng như một tấm giấy chứng nhận giác ngộ cũng không 
làm ai ngưỡng mộ. Điều cốt yếu và quan trọng hàng đầu là chúng ta 
càng phát triển nhãn quan ấy, ý nghĩa của cách tiếp cận các sự việc, 
hoàn cảnh, hoặc những người khác trong cuộc sống của chúng ta càng 
thay đổi triệt để." 

Bên cạnh đó, đức Phật còn chỉ ra Pháp Tứ Y hay bốn phép nương 
vào để hiểu thấu Phật Pháp cho đệ tử của Ngài, trong số này, pháp 
đầu tiên là y pháp bất y nhân, có nghĩa là nương vào pháp chứ không 
nương vào người. Thứ nhì là y nghĩa bất y ngữ. Thứ ba là y trí bất y 
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thức. Thứ tư là y liễu nghĩa kinh, bất y bất liễu nghĩa kinh. Hơn nữa, 
khi Quy-y Tam Bảo, đến phần quy y Pháp bảo, người Phật tử nguyện: 
Tự quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiền 
bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt 
được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Thứ nhất, chư Bồ Tát 
dùng tâm Bồ để làm y-chỉ, vì hằng chẳng quên mất. Thứ nhì, chư Bồ 
Tát dùng thiện tri thức làm y-chỉ, vì nhờ đó mà hòa hiệp như một. Thứ 
ba, chư Bổ Tát dùng thiện căn làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu tập tăng 
trưởng. Thứ tư, chư Bồ Tát dùng Ba-La-Mật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu 
hành được đầy đủ. Thứ năm, chư Bồ Tát dùng nhứt thiết pháp làm y- 
chỉ, vì nhờ đó mà được xuất ly rốt ráo. Thứ sáu, chư Bồ Tát dùng đại 
nguyện làm y-chỉ, vì nhờ đó mà Bồ để tâm tăng trưởng. Thứ bảy, chư 
Bồ Tát dùng các hạnh làm y-chỉ, vì nhờ đó mà khắp đều thành tựu. 
Thứ tám, chư Bồ Tát dùng tất cả Bồ Tát làm y-chỉ, vì họ đồng một trí 
huệ. Thứ chín, chư Bồ tát dùng pháp cúng dường chư Phật làm y-chỉ, vì 
nhờ đó mà tín tâm thanh tịnh. Thứ mười, chư Bồ Tát dùng tất cả Như 
Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười y chỉ mà chư Đại Bồ Tát 
đều phải nương theo để thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhất là y chỉ cúng 
dường tất cả chư Phật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhì là y chỉ điều 
phục tất cả chúng sanh thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ ba là y chỉ gần gủi 
tất cả thiện hữu thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ tư là y chỉ chứa nhóm tất 
cả thiện căn thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ năm là y chỉ nghiêm tịnh tất 
cả cõi Phật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ sáu là y chỉ chẳng lìa bỏ tất cả 
chúng sanh thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ bẩy là y chỉ thâm nhập tất cả 
Ba La Mật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ tám là y chỉ đầy đủ tất cả Bồ 
Tát nguyện thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ chín là y chỉ vô lượng Bồ Đề 
tâm thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ mười là y chỉ vô lượng Phật Bồ Đề 
thực hành hạnh Bồ Tát. Nói cách khác, hành giả tu Phật nên dùng tất 
cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy 
chẳng dứt. 

Nói tóm lại, giáo pháp của Đức Phật hay những giáo pháp được 
Phật giảng dạy, mà thực hành theo đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Theo 
Thiển Sư Mộng Sơn Sơ Thạch Trong Cội Nguồn Truyền Thống Nhật 
Bản, Tập I, mỗi thức ăn đều có một vị ngon riêng. Vậy có thể khẳng 
định được vị nào là vị tinh túy của tất cả các vị khác hay không? Thể 
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trạng của từng người khác nhau. Các sở thích cũng vậy. Có người thích 
ngọt, có người thích đổ ăn cay. Nếu bạn nói rằng cái vị mà bạn ưa 
thích là tinh túy của tất cả, còn các vị kia đều vô dụng, bạn có thể là 
một kẻ ngốc nghếch. Những lời Phật dạy cũng vậy: vì thiên hướng của 
người ta khác nhau, có thể một lời dạy có giá trị đặc biệt cho một 
người nào đó, nhưng nếu chỉ khăng khăng bám víu vào lời dạy ấy như 
chân lý duy nhất và gạt bổ mọi lời dạy khác thì đó là một điều sai lầm. 
Theo kinh Pháp Hoa, mục tiêu hành trì chỉ có một, tức chứng đắc Phật 
độ, nhưng có nhiều cách diễn đạt "chân lý", và Trí Khải Đại Sư dẫn 
chứng trong "Đại Trí Độ Luận" và kinh "Đại Bát Niết Bàn" để nói về 
điều này. Chân lý được diễn tả một cách tương đối qua nhiều loại văn 
ngôn đó chỉ có một và phi nhị nguyên. Như Trí Khải nói: "Nhiều tên 
gọi một chân lý tối hậu. Chỉ một chân lý tối hậu được gọi với nhiều 
tên." Điều quan trọng nhất trong Phật giáo, trong tu tập những ai y 
nương nơi những giáo Pháp thích hợp với mình mà cố gắng tu tập thì 
chắc chắn sẽ có thêm nhiều sức mạnh trên đường đạo cũng như không 
lạc đường lạc nẻo trong đường tà. Công dụng sức mạnh của sự y nương 
nơi Phật Pháp mà cố gắng tu tập sẽ khiến cho hành giả dầu chưa đạt 
được giác ngộ và giải thoát, nhưng nếu chịu tu hành thiện pháp cũng 
được tái sanh làm người hay được sanh lên cõi trời và cũng có được 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc lắm vậy! 


VI. Hãy Cố Giữ Lấy Chánh Pháp Làm Nơi Nương Tựa Cho 

Chính Mình: 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, tại 
thành Câu Thi Na, trước khi nhập diệt, đức Phật đã ân cần đặn dò A 
Nan và tứ chúng trong những lời di giáo sau cùng: “Như Lai không 
nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải lệ thuộc 
vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính mình. 
Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không ổi tìm nơi nương tựa 
bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh 
pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ Kheo phải 
làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, 
không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn 
đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” 
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Theo giáo thuyết Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là không 
dùng sức mạnh của người khác, đặc biệt là của Phật và Bồ Tát mà 
hành giả đạt được bằng niềm tin cứu độ trong giáo lý Đại Thừa. Theo 
trường phái Tịnh Độ, những ai tỉnh chuyên trì nệm hồng danh Phật A 
Di Đà, lúc lâm chung sẽ được vãng sanh về Tây phương cực lạc. 
“[ariki” lên hệ với những trường phái Tịnh Độ, dựa trên ý niệm 
“trong thời Mạt Pháp chúng sanh không có khả năng tự mình giải thoát 
cho chính mình nên phải nhờ đến ân đức của Đức Phật A Di Đà.” 
Tariki hay tha lực thường đối lại với Jiriki hay tự lực, căn bản liên quan 
đến thiển định và những tu tập khác nhằm tự mình đạt được giải thoát. 
Theo Tịnh Độ Tông thì “Tariki” là “Con đường dễ,” vì chúng sanh sẽ 
được Đức Phật A Di Đà cứu độ, trong khi Jiriki là “con đường khó” vì 
nó tùy thuộc vào sự cố gắng của chính mình. 

Bên cạnh đó, theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là tự mình 
làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ lấy mình, làm chủ 
những cảm kích, những xúc động, những ưa thích và ghét bỏ. Những 
điều này thật là khó thực hiện vô cùng. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Dù có thể chinh phục cả triệu người ở chiến trường, tuy nhiên, chiến 
thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” Thật vậy, tự chiến 
thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh phúc. Đó là năng lực 
của mọi thành tựu. Hành động mà thiếu tự chủ ắt không đưa đến mục 
tiêu nhất định nào mà cuối cùng là thất bại. Chỉ vì con người không tự 
chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung đột phát sanh trong tâm. Vì vậy 
mà tự chủ là tối quan trọng và thiết yếu cho bất cứ người tu Phật nào. 
Theo Đức Phật, hành thiển là con đường hay nhất dẫn đến tự chủ. 
Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần nòng cốt của sự hiện 
hữu của con người. Tất cả những kinh tâm lý như đau khổ và thích thú, 
buồn vui, thiện ác, sống chết... đều không đến với ta bằng tác nhân 
ngoại lai. Chúng chỉ là hậu quả của những tư tưởng và hành động của 
chúng ta. Chính hành động cũng xuất phát từ tư tưởng. Do đó trong 
guồng máy phức tạp của con người, tâm là yếu tố quan trọng vô cùng. 

Tóm lại, trong tu tập những ai lấy mình làm nơi nương tựa thì chắc 
chắn sẽ có thêm nhiều sức mạnh trên đường đạo vì không lại hay tin 
tưởng vào người hay vật khác, mà không tin tưởng nơi chính mình. Hãy 
làm nơi nương tựa nơi chính mình hay hãy tự mình cố gắng đạt tới giác 
ngộ bằng chính khả năng tu tập của mình, chứ không lệ thuộc vào lòng 
từ bi của chư Phật và chư Bồ Tát. Giác ngộ bằng chính khả năng tu tập 
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của mình, chứ không lệ thuộc vào lòng từ bi của chư Phật và chư Bồ 
Tát. Theo Trí Giả và Thiên Như Đại Sư trong Tịnh Độ Thập Nghi 
Hoặc Vấn Luận, đây là một trong hai loại lực cho hàng phàm phu. Về 
tự lực, hàng cụ phược phàm phu ở thế giới nầy tuy có đôi chút tu hành, 
thật ra chưa có thể sanh về Tịnh Độ và chưa xứng đáng được ở Tịnh 
Độ. Kinh Anh Lạc nói: “Từ địa vị cụ phược phàm phu chưa biết Tam 
Bảo và nhân quả thiện ác, trước tiên mới phát tâm Bồ Đề phải lấy tín 
làm gốc, đến khi vào đạo Phật lại lấy giới làm nền tẳng. Hạng phàm 
phu nầy khi mới thọ Bồ Tát giới, nếu mỗi đời cứ tiếp tục giữ giới như 
thế không cho khuyết phạm, trải qua ba kiếp mới đến địa vị sơ phát 
tâm trụ. Lại cứ như thế mà tu thập tín, thập ba la mật cùng vô lượng 
hạnh nguyện, nối nhau không gián đoạn, mãn một vạn kiếp mới đến 
ngôi đệ lục Chánh Tâm trụ. Khi tiến lên đệ thất Bất Thối trụ tức là đã 
vào chủng tánh vị, nhưng địa vị nầy cũng chưa được sanh về Tịnh Độ. 
Theo những nhánh Phật giáo khác, như thiển, tin vào khả năng thực 
hiện đại giác và đạt tới sự giải thoát bằng những nỗ lực của chính 
mình, tức là bằng sự thực hành thiển định thường xuyên. Đến một giai 
đoạn sâu hơn, thiển lại nhấn mạnh rằng tất cả các sự vật và các thực 
thể ngay từ đầu đã được phú cho bản tính Phật giống nhau. Theo quan 
điểm nầy, sự đối lập giữa tự lực và tha lực hiện lên như một thứ gì 
thuần túy giả tạo, không có giá trị vững vàng nữa. Nó chỉ là sự khác 
nhau trong cách thực hành tôn giáo. Rõ ràng tự lực luôn cần để hỗ trợ 
ngay cả cho những người tin vào tha lực. Thêm vào đó, "nỗ lực cá 
nhân" trong "tự lực" bao giờ cũng chỉ là sự biểu hiện của "sức mạnh 
người khác" trong chính bản thân mình. 


The Strength oƒ Cultivafion 
In Buddhist Poinf oƒ` View 


L An Overview & Meanings oƒ The Strength oƒ CuHivation: 
Leading a religlous life or cultivation in Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basis. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation in Buddhism 1s not soly practicinng Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivation of sIx paramitas, fen 


1084 


paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1S 
thinking, “I will not cultivate today. I wilÏ put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
putting 1t off until his hair turns white, his teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living In this world, we all are like fish in a pond 
that 1s evaporating. We do not have mụuch time left. Thus ancient 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as If our own heads were at 
stake. Only be mindful of impermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bírth and death, and after death, brrth again. 
Oh, how pitiful! 'Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! Time 
does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we wIll be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the mostf 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. ““[u” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real ““u” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciting sutras, Buddhists, especially lay people, must thoroughly 
understand the meaning so we can put these teachings In practice In 
our dally activiftles. Furthermore, one should also practise meditation 
on a dally basIs to get Insight. For laypeople, “Tu” means to mend your 
ways, from evil to wholesome (ceasing transgressions and performing 


1085 


good deeds). According to the first patrlarch Bodhidharma, “Requite 
hatred” is one of the four discIplinary processes. What 1s meant by 
“How to requite hatred?” Those who discipline themselves In the Path 
should think thus when they have to struggle with adverse conditlons: 
“Durng the Iinnumerable past eons I[ have wandered through 
multiplicilty of existences, never thought of cultivation, and thus 
creating Infinite occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even 
though in this lie I have committed no violatlons, the fruits of evil 
deeds In the past are to be gathered now. Neither gods nor men can 
fortell what 1s coming upon me. I will submit myself willingly and 
patently to all the 1lls that befall me, and I will never bemoan or 
complain. In the sutra 1t is said not to worry over 1Ïls that may happen to 
you, because I thoroughly understand the law of cause and effect. This 
1s called the conduct of making the best use of hatred and turned 1t into 
the service In one”s advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admrration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strinps were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brIef.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cultivates or studies the Way. If his mind 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tre out his body, and I1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from hIs practice. If he retreats from his practice, it will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you will not lose the Way.” 
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We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportumty for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The ƒfirst way is “the DHƒicult Path”: The difficult path refers to the 
practices of sentient beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly counfless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficultes: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merifs and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €ngaøe In vIrfIOUS pracfIC©s; If 1s ©asy fo sfray onto the 
Arhat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way ¡s the Easy Path: The easy 
path of cultivation means that, 1Ÿ sentient beings In this world believe In 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common beiIng, 
relying on the power of a “universal mornach" or a delIfy, can traverse 
the five continents in a day and a night, this 1s not due to his own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, beIng conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddhaˆs body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned”" good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constanfly practice Buddha Recitation 
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can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentIlent beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

According to Buddhist traditions, there are two modes or values of 
observing commandments. First, prohibitive or restrainng from evIl. 
Second, construcfive or constraining to goodness. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, Buddha Recitation has two components: Practice-Recitation 
and Theory-Recitation. The application of harmonizing Theory and 
Practice. If cultivators are able to practice Buddha Recitation in this 
way and maintann 1t throughout their lives, then In the present life, they 
wIll attain the Buddha Recitaton Samadhi and upon death they will 
gain Rebirth to the Highest Level in the Ultimate Bliss World. The firsf 
way is the “Practice-Recitafion”: Reciting the Buddha-name at the 
level of phenomenal level means believing that Amitabha Buddha 
exIsts in His Pure Land In the West, but not yet comprehending that he 
1s a Buddha created by the Mind, and that this Mind is Buddha. lt 
means you resolve to make vows and to seek birth in the Pure Land, 
like a child longing for 1s mother, and never forgetting her for a 
moment. This 1s one of the two types of practices that Most Venerable 
Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism. Practice-Recitation means having faith that there Is a 
Buddha named Amitabha ¡in the West of this Saha World, the 
cultivators should be about the theory: mind can become Buddha, and 
mind is Buddha. In this way, they practice Buddha Recttation diligently 
and vigorously like children missing their mother, without a moment of 
discontinuity. Thereafter, sincerely vow and pray to gain rebirth in the 
Ultimate Bliss World. Practice-Recitation simply means people reciting 
Buddha's name without knowing the sutra, the doctrine, Mahayana, 
Hinayana teachings, or anything else. It is only necessary for them to 
listen to the teaching of a Dharma Master that in the Western direction, 
there 1s a world caled Ultumate Bliss; In that world there are Amitabha 
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Buddha, Avaloktesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean 
Assembly of Peaceful Bodhisattvas. To regularly and diligently 
practice Rectting Amitabha Buddha's Name as many times as they 
possibly can, follow by reciing the three enliphtened ones of 
Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattvas. Thereafter, sincerely and wholeheartedly vow 
and pray to gain rebirth in the Pureland of Ultimate Bliss. After hearing 
the above teachings, practictioners should maintain and cultivate as 
they were taught, making vows to pray for rebirth In the Ultmate Bliss 
World for the remainder of their lives, to their last bath, and even after 
they have passed away, they continue to remember to recite Buddha”s 
name without forgetting. This 1s called Practice-Recitation. Cultivators 
are guaranteed to gain rebirth in the Ultimate Bliss World. The second 
method is the “Theory-Recifaion”: Th1s 1S one of the two types of 
practices that Most Venerable Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism. Theory-Recitation 1s to 
have faith that Amitabha Buddha In the Western Direction 1s pre- 
exIsting and 1s an Inherent nature within everyone because Buddha 
arises from within cultivatorˆs mind. Thereafter, the cultivators use the 
“Virtuous Name” already complete within their minds to establish a 
condifion to tame the mind and influence 1t to “Never ever forget to 
recite the Buddh'a name.” Theory-Recitation also means “the people 
reciing Buddha” are Individuals who learn and examine the sutra 
teachings, clearly knowing different traditions, doctrines, and deepest 
and most profound dharma teachings, etc. Generally speaking, they are 
well-versed knowledgeable, and understand clearly the Buddha's 
Theoretical teachings such as the mind creates all ten realms of the 
four Saints and the six unenlightened. Amitabha Buddha and Buddhas 
1n the ten directions are manifested within the mind. Thịis extends to 
other external realities such as heaven, hell, or whatever, all are the 
manifestatons withinn the mind. The virtious name of Amitabha 
Buddha 1s a recitation that already encompasses all the Infinite virtues 
and merifs accumulated through the vow-power of Amitabha Buddha. 
Use the one recitation of “Namo Amitabha Buddha” as a rope and a 
single condition to get hold of the monkey-mind and horse-thoughts, so 
1t can no longer wander but remain undisturbed and quiescent. At 
minimum, this will allow the cultvator to have a meditatve mind 
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during the ritual or at least for several minutes of that time. Never 
forgetting to maintain that recitation. Vowing to gain rebirth. 

According to Buddhist traditions, there are three sources of 
cultivation. The first method 1s the cultivation of Compassion and pIty. 
The second method ¡1s the cultivation of Patience. The third method 1s 
the cultivation of emptiness or unreality of all things. Everything 1s 
being dependent on something else and having no Individual existence 
apart from other things; hence the ¡llusory nature of all things as being 
composed of elements and not possessing reality. For lay people, the 
Buddha always reminded about the three means to cultIvafe or practice 
Buddha dharma In their dally activitles. F7rs, to control one”s body for 
not doing bad deeds. Secøond, to control one”s mouth for not speaking 
vaimnn talk or harsh speech. 7⁄rđ¿ to control one's mind for not 
wandering with unwholesome karma. For the hearers, there are also 
three ways of cultivation. These are also three ways of discipline of 
Sravaka. These three trainings are the three Inseparable aspects for 
any cultivators. The three Universal Characteristics (Existence Is 
universally characterized by Impermanence, suffering and not-self). 
Three methods according to the Mahayana Buddhism. #?izsf, pracfice 
on the impermanence: No realization of the eternal, seeing everything 
as everchanging and translent. Second, practice on suffering: Joyless, 
through only contemplating misery and not realizing the ultimate 
nirvana-Joy. Trd, practice on non-selƒf: Non-ego discipline, seeing 
only the perishing self and not realizing the Iimmortal self. While 
according to the Theravadan Buddhism, three ways to Enlipghtenment 
are “Sila-Samdhi-PrajJna”. First, keeping the precepts, or training In 
Moral discIipline by avoiding karmically unwholesome activitles. 
Cultivating ethical conduct. Second, menfal discipline, or training the 
mind in Concentration, or practicing concenfrafion of the mind. Third, 
wisdom or prajna, meaning always acting wisely, or training 1m 
Wisdom, the development of prajna through ¡insipht Into the truth of 
Buddhism. These are also the three studies or endeavors of the non- 
oufflow, or those who have passionless lie and escape from 
transmigration. In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Precepfs are 
considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, 
pnde, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. In the same 
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manner with keeping precepts, in Buddhism, there ¡is no so-called 
cultivation without concentration, or training the mind. The resulting 
wisdom, or training in wIisdom. lf you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can desfroy these thieves and terminate all afflictions. 
Should Buddhists wait until getting old and after retrement to 
cultvate? It 1s traditional for Buddhists to honour the Buddha, to 
respect the Sangha and to pay homage the religlous obJects of 
veneraton such as the relcs of the Buddha, Buddha 1mages, 
monastery, pagoda, and personal articles used by the Buddha. 
However, Buddhists never pray to idols. The worship of the Buddha, 
ancestors, and deceased parents, are encouraged. However, the word 
“worship” 1tself 1s not appropriate from the Buddhist point of view. The 
term “Pay homage” should be more appropriate. Buddhists do not 
blindly worship these obJects and forget their main goal 1s to practice. 
Buddhists kneel before the Image of the Buddha to pay respect to what 
the Image represents, and promise to try to achieve what the Buddha 
already achieved 25 cenfuries ago, not to seek worldly favours from 
the Iimage. Buddhists pay homage to the image not because they are 
fear of the Buddha, nor do they supplicate for worldly gain. The most 
1mportant aspect in Buddhism 1s to put Into practice the teaching given 
by the Buddha. The Buddha always reminded his disciples that 
Buddhists should not depend on others, not even on the Buddha 
himself, for their salvation. During the Buddha's time, so many 
disciples admired the beauty of the Buddha, so the Buddha also 
reminded his disciples saying: “You cannot see the Buddha by 
watching the physical body. Those who see my teaching see me.” 
Some people believe that they should wait until after their retirement 
to cultivate because after retirement they wIll have more free time. 
Those people may not understand the real meaning of the word 
“culivation”, that 1s the reason why they want to wait until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivation means to 
turn bad things Into good things, or to Improve your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? Anclient virtues taught: “Do not waIt untIl your are 
thirsty to dịp a well, or don”t wait until the horse 1s on the edge of the 
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c]Iff to draw In the reins for 1t 1s too late; or don”t wait until the boat 1S 
1n the middle of the river to patch the leaks for Its too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. If we wait until the water reaches our navel to Jump, 1t s foo 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
1mproper acts, but wait until after retirement or near death to start 
caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists should always remember that Impermanence and death 
never walt for anybody. So, take advantage of whatever time we have 
at the present time to cultivate, to plant good roots and to accumulate 
merifs and virtues. 


II. Trying to Accomplsh Man”s Vưtues WUI Help Create More 

Strengths For Buddhists on the Path oƒ Culfivafion: 

Even though nobody 1s perfect, according to Buddhism and many 
sainted ancient virtues, man 1s the most sacred of any creature. We, 
humans, with probably the most Iimmense gIfts of any creature, are the 
only beings on earth that say, "We dont know the meaning of our HIfe. 
We dont know what were here for." In order to be deserved as the 
most sacred of any creature, Ifƒ we dont have the ability to Íree 
ourselves, we should try our best to cultivate at least to perfect 
ourselves. Virtuous conduct in Man”s Virtues means conduct that 1s not 
goIng against what 1s proper and right. In whatever you do, you should 
make 1t your obligation to help others. If you hinder others and cannot 
benefit them 1n terms of profit, time, culture, wisdom, or any other 
aspect, you are acting contrary to morality. Therefore, in every move 
and action, every word and deed, we should always make “not going 
agaInst morality” our basic rule. 1Ý you want to cultivate the Buddhist 
Way, you must first foster virtuous conduct of Man”s Virtues. Without 
virtuous conduct of Man”s virtues, you cannot cultivate the Buddhist 
Way. Some people who want to cultivate wIll encounter demonic 
obstacles as soon as they start. That 1s due to a lack of virtuous conduct. 
So If 1s sald, “Virtue 1s fundamental Wealth 1s Incidental.” Morality 1s 
equivalent to the sun and moon, to Heaven and Earth, and to our very 
le. Lacking morality 1s equivalent to being without life, without the 
sun and moon, and without Heaven and Earth. What 1s morality? 
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Morality means to take benefiting others as most important, and to take 
not hindering others as our princIple. It 1s fill our minds with 
humaneness, riphteousness, propriety, wisdom, and trustworthiness. 
According to Confucianism,”Humaneness” means having a heart of 
humane benevolence, you wIll not kill. “Righteousness” means to be 
righteous 1n spirit and courageously do what should be done. When 
people are in difficulty, do our best to help them resolve ther 
problems. Treat our friends with a sense of right and honor. Help them 
unconditionally, without any motIves. “Riphteousness” also means 
endowed with common sense, everything you do will be Just right, 
exactly in accord with the Middle Way, neither too much nor too litfle, 
and neither too far to the left nor too far to the right. All affairs wIll be 
carried out in accord with the Middle Way. If you understand what 1s 
right, you will not steal. People who value ripghteousness will not steal 
what belongs to others. “Civility” or “Propriety” refers to etiquette. We 
should treat people with courtesy. lÝ we are discourteous, then we are 
no better than a savage. ÀA minimum proprlety for us 1s to be able to 
greet our elders. Propriety 1s a kind of courtesy and etiquette. If you 
honor the rules of etiquette, you will not be lewd. Stealing and 
lewdness are phenomena which occur because one Is not in accord 
with righteousnessand propriety, and because one 1s acting confrary to 
the rules of proper conduct. To ordinary people, wIsdom means good 
knowledge. Wise people will not recklessly drink or take drugs. Only 
stupid people will do all sorts of upside-down things. Loyalty means 
faith or sincerity. When we are with our friends, we should be 
trustworthy up to our words. Our actions should be sincere and 
respecfful, and we should not cause others to lose faith im us. 
Furthermore, trustworthy people wIll not tell lies. Incorruptibility refers 
to being pure and honest. No matter what they see, Incorruptible 
people are never greedy or opportunistic. Rather, they are public- 
spirited and unselfish. Shame means a sense of shame. Never do 
anything that goes against reason and conscience. Loyalty means to be 
loyal. ÀA good man should be loyal to our own country. FIliality means 
to be pIous to parents. Filiality 1s the basic duty of any children. By 
being filial, we are repayIng our parents” kindness for raising us. 
Fraternal respect means fo pay respect to the elderly. Younger people 
should be respectfful to their elder siblings and elders. In short, virtuous 


1093 


conduct in Man”s Virtues means conduct that 1s not going against what 
1S proper and right. Trying to accomplish mans virtues wIll help creafe 
more strengths for Buddhists on the path of cultivation. The power 
derived from cutlivating virtuous conduct in Man's Virtues enables 
Buddhist practitloners, If not yet attain enliphtenment and 
emancipation, but If practicing good deeds still can be reborn among 
men, and or to be born among devas. 


LII To Study the Teachings WIH Help Creating More Strength In 

Cultivation: 

Right after the Buddha's Enlightenment at Buddha Gaya, he 
moved slowly across India until he reached the Deer Park near 
Benares, where he preached to five ascetics his First Sermon. The 
Sermon preached about the Middle Way between all extremes, the 
Four Noble Truths and the Noble Eighfold Path. In the Deer Park, 
Benares, at first the Buddha was ignored by the five brothers of 
Kaundinya, but as the Buddha approached them, they felt that there 
was something very special about him, so they automatically stood up 
as He drew near. Then the five men, with great respect, invited the 
Buddha to teach them what He has enlightened. So, the Buddha 
delivered His First Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He 
began to preach: “O monk! You must know that there are Four Noble 
Truths. The first is the Noble Truth of Suffering. Life 1s filled with the 
miseries and afflictions of old age, sickness, unhappiness and death. 
People chase after pleasure but find only pain. Even when they do find 
something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any 
real satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the 
Cause of Suffering. When our mind 1s filled with greed and desire and 
wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 1s the 
Noble Truth of the End of Suffering. When we remove all craving, 
desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings wIll come to 
an end. We shall experience undescribable happiness. And finally, the 
Noble Truth of the Path. The Path that helps us reach the ultimate 
wisdom.” The path leading to the end (extinction) of suffering, the 
fourth of the four axioms, I.e. the eightfold noble path. The truth of the 
PATH that leads to the cessation of suffering (the way of cure). To 
practice the Eight-fold Noble Truths. The Buddha taught: “Whoever 
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accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put 
an end to births and deaths. In short, finally, the Buddha already 
discovered supportive conditions leading to bodhi or Buddhahood. The 
Noble Truth of the Right Way includes the following Noble Paths: The 
Eightfold Noble Truth, Seven Bodhi Shares, Four Right Efforts, Four 
Sufficiences, FIve Faculties, FIve Powers, Four Elements of Popularity, 
Four Immeasurable Minds, and Four Kinds of Mindfulness. 

To someone, all that the Buddha said can only be considered as life 
of the Buddha Himself. However, In fact, the example that the Buddha 
and his immediate disciples set, that glorious feat of a man, who stood 
before men as a man and declared a path of deliverance. To others, 
Buddhism would mean the massive doctrine as recorded in the 
Buddhist Tripitaka (literature), and 1t 1s described a very lofty, abstruse, 
complex and learned philosophy of life. The name Buddhism comes 
from the word “Bodhi” which means “waking up,” and thus Buddhism 
I1s the philosophy of Awakening. Therefore, the real definiion of 
Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha did not teach from theorles. He 
always taught from a practical standpoint based on His understanding, 
His enlightenment, and His realization of the Truth. This philosophy 
has 1fs origins in the experlence of the man named Siddhartha Gotama, 
known as the Buddha, who was himself awakened at the age of 36. 
Buddhism 1s now older than 2,500 years old and has more than 800 
million followers world wide, including Chinese followers in Mainland 
China. People In the West had heard of the Buddha and his teaching as 
early as the thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the 
ltalian traveler who explored Asia, wrote accounts on Buddhism In his 
book, “Travels of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, 
Buddhist text were brought to Europe and translated Into English, 
French and German. Ủntil a hundred years ago, Buddhism was mainly 
an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents in Europe 
and America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bennett, 
an Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from Sri Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countries in Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
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have kept to theIr original customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living In a wesftern sociIety. In recent 
years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
Europe. The membership of existing societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members include 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found in most maJor cIties. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha”s truthful word. He also said: “AlI 
realizatons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. lf he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. IÝ was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlightenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

The Buddha admitted the presence of sufferings and afflictions In 
human life because of the ignorant attachment to all things. But 1t 1s 
trully wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism. This 1S 
not true even with a slight understanding of basic Buddhism. When the 
Buddha said that human life was full of sufferings and afflictions, he 
dịd not mean that lie was pessimistic. In this manner, the Buddha 
admitted the presence of sufferings and afflictions in human life, and 
by a method of analysis he pointed out to his disciples that attachment 
to things without a correct view as to their nature 1s the cause of 
sufferings and afflictions. Impermanence and change are Inherent In 
the nature of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct 
view. He concluded: “As long as we are at varlance with this truth, we 
are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control the nature of 
things. The result is “hope deferred made the heart sick'. The only 
solution lies In correcting our point of view.” In fact, the thirst for things 
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begets sorrow. When we like someone or something, we wish that they 
belonged to us and were with us forever. We never think about theIr 
true nature, In other words, or we refuse to think about their true 
nature. We expect them (to survive forever, but time devours 
everything. Eventually we must yield to old age and freshness of the 
morning dew disappears before the rising sun. In the Nirvana Sutra, 
when Ananda and other disciples were so sad and cried when the 
Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! Lament not. 
Have I not already told you that from all good things we love and 
cherish we would be separated, sooner or later... that they would 
change theIr nature and perish. How then can Tathagata survive? This 
1S not possIble!” This 1s the philosophy which underlies the doctrine of 
the “Three Marks” (Impermanence, suffering and no-self) of exIstence 
of the Buddhist view of life and the world. All Buddhist values are 
based on this. The Buddha expected of his disciples, both laity and 
clergy, good conduct and good behavior and decent standard of living 
in every way. With him, a simple living dịd not amount to degenerate 
human existence or to suffer oneself. The Buddha advised his disciples 
to follow the “Middle Path”. It is to say not to attach to things nor to 
abandon them. The Buddha does not deny the “beauty”, however, If 
one does not understand the true nature of the obJects of beauty, one 
may end up with sufferings and afflictions or grief and disappoinmett. 
In the “Theragatha”, the Buddha brought up the story of the Venerable 
Pakka. One day, going to the village for alms, Venerable Pakka sat 
down beneath a tree. Then a hawk, seIzing some flesh flew up Into the 
sky. Other hawks saw that attacked 1t, making 1t drop the piece of meat. 
Another hawk grabbed the fallen flesh, and was flundered by other 
hawks. And Pakka thought: “Just like that meat are worldly desires, 
common to all, full of pain and woe.” And reflecting hereon, and how 
they were Impermanent and so on, he continued to contemplate and 
eventually won Arahanship. The Buddha advised his disciples not to 
avoid or deny or attach to obJects of beauty. Try not to make obJects of 
beauty our obJects of like or dislike. Whatever there 1s in the world, 
pleasant or unpleasant, we all have a tendency to attach to them, and 
we develop a like or dislike to them. Thus we continue to experlence 
sufferings and afflictions. Buddhists recognize beauty where the sense 
can perceiIve 1t, but in beauty we should also see 1s own change and 
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destruction. And Buddhist should always remember the Buddha's 
teaching regarding to all component things: “Things that come Info 
being, undergo change and are eventually destroyed.” Therefore, 
Buddhists admire beauty but have no greed for acquisiion and 
pOSSesslon. 

For devout Buddhists, the first Important thing 1s that we must see 
the benefits of studying the Dharma, only then will we develop the 
strong desire to study 1t, for owing to our study, we understand Dharma; 
OWwing fo Oour study, we sífop committing wrong doings; owing to our 
study, we abandon the meaningless behaviors; owing to our study, we 
eventually achieve nirvana. In other words, by virtue of our study, we 
will know all the key points for modifying our behavior. Owing to 
study, we will understand the meaning of the Vinaya Basket and, as a 
result, will stop commitfing sins by following the hiph training of ethics. 
Owing to study, we will understand the meaning of the Sutra Basket, 
and as a result, we wIll be able to abandon such meaningless things as 
distractions, by following the hiph training 1n single-pointed 
concentration. Also owing to study, we understand the meaning of the 
Abhidharma Basket, and so come to abandon delusions by means of 
the high training 1n wisdom. Study 1s the lamp to dispel the darkness of 
Ipnorance. It 1s the best of possession that thieves cannot rob us oÝ 1t. 
Sfudy 1s a weapon to defeat our enemies of blindness to all things. If 1s 
our best friend who Instructs us on the means. Study 1s a relative who 
wIill not desert us when we are poor. Ít is a medicine agaInst SOrrOW 
that does us no harm. It 1s the best force that dispatches against our 
misdeeds. Devout Buddhists should always remember that when we 
know one more letter, we get rid of ourselves a bit of Ignorance around 
that letter. So, when we know the other letters, we have dispelled our 
Ipgnorance about them too, and added even more to our wisdom. The 
more we study the more light of wisdom we gain that helps us decrease 
Ipnorance. We should not study teaching without applying the basic and 
essential practices of Buddhism In order to transform our afflictions and 
habit energiles. We also try to study teachings of a profound, 
metaphysical, and mystical nature, ans should always ask ourselves 
how we may apply these teachings In our daily life to transform our 
sufferings and realize emancipation. Finally, the urgent and essential 
purposes of studying the teachings of lay people are trying not to cause 
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sufferings, afflictions, and troubles for us and for other people, on the 
confrary, the benefits from studying the teachings wIll not only help 
relieve our sufferinss, afflictions, and troubles, but also relieve other 
people's sufferings, afflictions, and troubles In this very life, so that 
everyone will have a life of more peace, mindfulness and happiness. In 
short, studying the teachings wIll help creating more sfrength In 
cultivation. The power derived from the strength of studying the 
teachings enables Buddhist practitloners, If not yet atfain 
enlightenment and emancipation, but 1Ÿ practicing good deeds still can 
be reborn among men, and or to be born among devas. 


IV. The Strength oƒ Listening In Culfivafion: 

In Buddhism, hearing means hearing the Good Law from others. 
Thịs 1s what we hear from outside. What we hear gives us food for 
thoughts and guides us forming our views. Ït 1s, therefore, necessary to 
listen, but only that which 1s conducive to ripht understanding and to 
avoid all the harmful and unwholesome utterances of others which 
prevent straipht thinking. According to the Theravadan Buddhism, 
there are three modes of attaining moral wisdom: First, sutamaya- 
panna or srutanmayu-prajJna or atfainng wisdom based on learning. 
Attaining moral wisdom from reading, hearing and Instruction. Second, 
Cintamaya-panna or cintamayli-prajJna. Attaining moral wisdom from 
reflection or attainng wisdom based on thinking. Wisdom from 
reflection, mental actions or the wisdom of thought, or the wisdom 
aftained by meditating on the principles and doctrinnes of Buddhism. 
Thĩrd, bhavanamaya-panna or bhavanamayi-praJna. Attaining moral 
wisdom from practice of abstract medifation (attainng wisdom based 
on mental developmentf). “Cultivation” means correct our characters 
and obey the Buddha's teachings. “Cultivation” means to study the law 
by reciting sutras In the morning and evening, being on sfrIct vegeftarian 
điet and studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; 
however, the most Important factors in real “Culivation” means to 
correct your character, to eliminate bad habits, to be joyful and 
compassionate, to build virtue. In reciting sutras, one must thoroughly 
understand the meaning. Furthermore, one should also practise 
mediftation on a dally basis to get insight. For laypeople, “Cultivation” 
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means to mend your ways, from evil to wholesome (ceasing 
transgressions and performing good deeds). 

In short, among the three modes of listening or learning, reflection 
and cultivation, listening or learning stands on top and 1s inconceivable 
in Buddhism. The power derived from listening or learning enables 
Buddhist practitioners to know right from wrong. Therefore, even 
though not yet atfain enlightenment and emancipation, but 1ƒ practicing 
good deeds still can be reborn among men, and or to be born among 
devas. According to Lama Khenchen Thrangu In “The Practice of 
Trangquility and Insight”, the power of listening, or hearing, or receIVing 
the teaching. This develops mental stability or samatha, which 1s called 
the settling or resting of the mind. Normally one”s mind 1s distracted by 
thoughts, so one has to settle the mind a little in order not to be too 
distracted by external things. This 1s done through the power of 
listening. One hears the teachings of the Buddha, the teachings In the 
commerntaries, and explanations given by the scholars and siddhas 
(Tibetan masters). Through these one understands what meditation 1s 
like. Hearing these, one 1s able to undersfand settling the mind and 
learns how to meditate. Marpa said that hearing and contemplating the 
teachings 1s like a torch that 1lluminates the darkness because If one 
has this source of light, one can see where one 1s going, what 1s there, 
and what might be dangerous and harmful. In Tibet, there 1s also 
saying, “If one does not have a lamp and walks in the dark, then one”s 
head might connect with a pilar.” In the same way hearing and 
contemplating the teachings 1s like a lamp, 1t dipels the darkness and 
one sees what It Is one must do and how one has to do 1t. The most 
Important thing here, IÝ we listen to the Dharma teaching but don't 
practice 1t, we are like a spoon 1n a pot of soup. Every day, the spoon 1s 
in the pot but 1t never knows the taste of the soup. Devout Buddhists 
should listen and and obtain the theoretical understanding of dharma 
through reading, studying, and learning before placing them 1n our own 
practice. 


V.Reliance on the Buddha s Dharma Helps Us Noi to Get Losf 
In Culfivation: 
Reliance on the dharma means to to base on the Buddhas 
teachings to cultivate. Buddha Dharma 1s Buddha's Teachings, or Law 
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of Buddhist or universal law which preached by the Buddha, methods 
of cultivation taught by the Buddha leading beings to enlightenmeit. 
Buddhists, especially lay people only need to always remember the 
essence of Buddhist doctrine: “Do not get Involved in evil deeds, do 
whatever benefits others, always keep the mind pure, that 1s all the 
Buddhaˆs teaching. According to Zen Master Kosho Uchiyama In the 
Instructions for the Zen Cook: "We view heaven or hell, enlightenment 
or delusion all with the same eye, or to put 1t more positively, we throw 
our whole lives Iinto whatever we encounter, and that 1s atttitude of 
living out the Buddhadharma. When we have developed this kind of 
aftitude toward our lives, the meaning of living day by day changes 
completely, along with our valuation of the events and people and 
circumstances that arise. Since we no longer try fo escape from 
delusion, misfortune, or adversify, nor chase after enlightenment and 
peace of mind, things like money and position lose their former value. 
People's reputations or their skIlls at maneuvering In soclety have no 
bearing on the way we see them as human beings, nor does a 
certificate of enlightenment make any Impression on anyone. What 1s 
pnmary and essential 1s that as we develop this vision, the meaning of 
encountering the things, situations, or people 1n our lives completely 
changes." 

Besides, the Buddha also pointed out the Four Reliances or four 
basic principles for thorough understanding Buddhism for his His 
disciples, among them, the first one 1s to rely upon the dharma, or truth 
1fself, and not upon the false Interpretatilons of men (relying on the 
teaching, not on any person; or trust the teaching, not the person). The 
second reliance 1s relying on the true meaning or spirit of a dharma 
statement 1n a sutra, not on the words of the statement (trust the 
meaning of the teaching, not the expression). The third reliance 1s 
relying on Intuitive wisdom, not on ¡infellectual understanding (trust 
1nfuiive wIsdom, not normal consciousness). The fourth reliance 1s 
relying on sutras that give ultimate teachings, not on those which 
preach expedient teachings (trust discourses definitive meaning, not 
discourses of interpretable meaning). Furthermore, upon taking refuge 
in Triratna, when 1fs time for taking refuge In the Dharma Treasure, 
the follower vows: To the Dharma, I return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the 
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sea. According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 
(Detachment from the World), the Great Enliphtenng Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. First, Great Enlightened Beings take the determination for 
enlightenment as a reliance, as they never forget it. Second, Great 
Enlipghtened Beings take spiritual frilends as a reliance, harmon1zIng as 
one. Third, they take roots of goodness as a reliance, cultivating, 
gathering, and increasing them. Fourth, they take the transcendent 
ways as a reliance, fully practicing them. Flfth, they take all truths as a 
reliance, as they ultimately end in emancipaftion. Sixth, they take great 
VowWs as a reliance, as they enhance enlightenment. Seventh, Great 
Enlightened Beings take practice as a reliance, consummating them all. 
Eighth, Great Enliphtened Beings take all Enliphtening Beings as a 
reliance because they have the same one wisdom. Ninth, Great 
Enlightened Beings take honoring the Buddhas as a reliance because 
ther faith 1s puriied. Tenth, Great Enlightened Beings take all 
Buddhas as a reliance because they teach ceaselessly like benevolent 
parents. According to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, there 
are ten kinds of basis on which Great Enliphtening Beings carry out 
therr practices. First, Enliphtening Beings carry out the practices of 
Enliphtenng Beings based on honoring all Buddhas. Second, 
Enlighteninng Beings carry out the practices of taming all sentient 
beings. Third, Enlightening Beings associate with all good companions. 
Fourth, Enlightening Beings accumulate all roots of goodness. Fifth, 
Enliphteninng Beings purfy all Buddha-lands. Sixth, Enlightening 
BeIngs do not abandon all sentient beings. Seventh, Enlightening 
BeIngs enter deeply Into all transcendent ways. Eighth, Enlightening 
Beings fulñill vows of Enliphtening Beings. Ninth, Enlightening Beings 
have Iniimte will for enlightenment. Tenth, Enlightening Beings rely 
on enlightenmenrt of all Buddhas. In other words, Buddhist practitioners 
should take all Buddhas as a reliance because they teach ceaselessly 
like benevolent parents. 

In short, Buddha Dharma or Buddhaˆs sermons (the teaching of the 
Buddha). Methods of cultivation taught by the Buddha leading beings 
to enlipghtenment. According to Zen Master Muso Kokus (1275-1351) in 
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the Sources of Japanese Tradition, Book I, foods have many flavors; 
which one could be defined as quintessential? As people's constitutlons 
differ, so do their tastes. Some people like sweets, some like peppery 
foods. If you said the flavor you like 1s the quintessential flavor and the 
rest are useless, you would be an imbecible. So 1t is with Buddhist 
teachings: because people's natural Iinclinations differ, it may be that a 
particular teaching 1s especially valuable to a given Individual, but 1t 
becomes false 1ƒ one clings to 1t as the unique and only truth, to the 
exclusion of all other teachings. According to the Lotus Sutra, the goal 
Of practice 1s ultmately one: Buddhahood, but for reality, there are 
many ways to describe reality and as Chih I ilustrates this with quotes 
from Ta Chih Tu Lun and the Mahaparinrvana Sutra. However, the 
reality which 1s described 1n various inadequate verbal terms 1s one and 
non-dual. As Chih I says, "Varlous terms name one ultimate reality. 
Only one ultimate reality 1s øIven many names." The most Important 
thing in Buddhism, in cultivaton whoever try fo practice on the 
Buddha's Dharmas that are appropriate for them will surely have more 
strength on the path and not to get lost in erroneous paths. The power 
derived from relyinng on Buddhas Dharmas enables Buddhist 
practitioners, If not yet attain enliphtenment and emancipation, but If 
practicing good deeds still can be reborn among men, and or to be born 
among devas, and have a life of peace, mindfulness, and happinessl 


VI Holding Fast to the Correct Dharma As A Refuge to 

Yourselves: 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, in Kusinagara, in His last Instructions to the Order, the 
Buddha compassionately reminded Ananda and the whole assembly: 
“The Tathagata does not think that he should lead the Order or the 
Order is dependent on Him. Therefore, Ananda, be lamps to 
yourselves. Be a refuge to yourselves. Go to no external refuge. Hold 
fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And 
how, O Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to 
himself, going to no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, and mind and mental obJects.” 
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According to Buddhist teachings, self-reliance means not to utIl1ze 
external power or other power or the power or strength of another, 
especially that of a Buddha or Bodhisattva, obtained through faith In 
Mahayana salvation. The Pure Land sect believes that those who 
continually recite the name of Amitabha Buddha, at the time of death, 
wIll be reborn In his Pure Land. TarikI 1s associated with Pure Land 
traditions, which 1s based on the notion that “1n the final dharma age, 
senftlent beings are no longer capable of bringing about their own 
salvatons (liberations), and so must rely on the saving grace of 
Amitabha Buddha.” Tariki is commonly opposed to “Jirkf” or “own 
power,” which Involves engaging In meditation and other practices 
aimed at the attainment of liberation. TarikI 1s said by the Pure Land 
traditons to be an “easy path,” since one 1s saved by the power of 
Amitabha Buddha, while “JirikI” 1s a “difficult path” because 1t relles 
on personal efforts. 

Besides. according to Buddhism, self-reliance means self-mastery 
1n mastering our minds, emotions, likes and dislikes, and so on. These 
are extremely difficult to achieve. Thus, the Buddha says: “Though one 
may congquer In batfle a million men, yet he Indeed 1s the noblest victor 
who conquers himself”” Self-mastery of the mind 1s the key to 
happiness. It 1s the force behind all true achievement. Actions without 
self-masftery are purposeless and eventually failed. It is due to lack of 
self-mastery that conflicts of diverse kinds arIse 1n our mind. Thus, self- 
mastery Is extremely Important and essential for any Buddhist 
practitioners. According to the Buddha, meditation or mind training 1s 
the best way to self-mastery. According to the Buddhist point of view, 
the mind or consciousness Is the core of our existence. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and 
happIness, good and evil, liíe and death... are not caused by any 
external agency. They are the result of our own thoughts and therr 
resultant actions. 

In short, In culivaton whoever try to cultivate discipline- 
medifation-wIisdom wIll surely have more strength on the path because 
they are not dependent on or trusfing to someone or something else or 
trusting on another, and not on one's self. Being a refuge to yourselves 
means to attempt to attain enliphtenment through one”s own efforts 
rather than by relying upon the compassion of the Buddhas and 
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Bodhisattvas. One ”s own power, merit, Intelligence, discrimination. 
The attempt to attain enlightenment through one”s own efforts rather 
than by relying upon the compasslon of the Buddhas and Bodhisattvas. 
According to Masters Chih-I and 'T”ien-Ju in the Pure Land Buddhism, 
this 1s one of the two kinds of power for ordinary people. As far as self- 
power Is concerned, while the ordinary beings of this world, totally 
bound by their attachments and afflictions, may have some level of 
cultivation, 1n reality, they still cannot be reborn 1n the Pure Land nor 
deserve to reside there. The Peace and Bliss Collections states: “Those 
who first develop the Bodhi Mind, starting from the level of completely 
fettered ordinary people ignorant of the Three Treasures and the Law 
of cause and Effect, should base themselves Imtially on faith. Next, 
when they have embarked upon the Bodhi path, the precepts should 
serve as their foundation. If these ordinary people accept the 
Bodhisattva precepts and continue to uphold them unfailingly and 
without 1nterruption for three kalpas, they will reach the First Abode of 
Bodhisattvahood. If they pursue therr cultivation In this manner through 
the Ten Paramitas as well as countless vows and practices, one after 
another without interruption, at the end of ten thousand kalpas they will 
reach the Sixth Abode of Bodhisattvahood. Should they continue still 
further, they wIll reach the Seventh Abode or Non-Retrogression. They 
wIll then have entered the stage of the “Seed of Buddhahood,' 1.e., they 
are assured of eventual Buddhahood. However, even then, they still 
cannot achieve rebirth in the Pure Land. Other Buddhist schools of 
Buddhism, such as Zen, place the emphasis on the ability to actualize 
enlightenment and achieve liberation through one's own efforts, 1.e., 
through meditative training. On a deeper level, as 1s stressed In Zen, 
every sentlent being and thing from the very beginning ¡is endowed 
with Buddha-nature. From this point of view, the oppositlon of ”self- 
power” and "other power” must be regarded as an artificial one, which, 
though ¡indicating a differing emphasis 1n religlous practice, IS 
ultimately not valid. Obviously, “"self power” 1s always needed 
(necessary) 1n order to open oneself to the liberating power of 
supposed "other power”. In addition, the practitioner's "own efforf” on a 
"self power” path 1s nothing other than a manifestation of the ”"power of 
the other." 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirty-Six 


Sơ Lược Về Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo 


I. Tổng Quan Về Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo: 

Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài những ác tính tự 
nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con người đã gây 
chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Đức Phật đã chế 
ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung quanh Ngài. Như 
một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, 
Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được 
mục đích của Ngài. Ngài cũng đã tìm thấy những phẩm trợ đạo dẫn tới 
giác ngộ và quả vị Phật. Ba mươi bảy phẩm trợ đạo bao gồm Tứ 
Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Tứ Niệm Xứ, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Thất Bồ 
Đề Phần và Bát Thánh Đạo. 7 chánh cần là bốn phép siêng năng diệt 
trừ tội ác và phát triển điều thiện. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “nỗ lực.” 
Có bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều thiện, hay 
bốn phép phát triển xuyên qua tu tập thiển định và giới luật. Trong 
Phật giáo, tinh tấn là năng lực kiên trì, liên tục hướng tâm vào tu tập. 
Ngay cả phàm nhân, một khi chăm chỉ và chịu khó sẽ có khả năng làm 
được những việc kỳ diệu. Phật tử chân thuần sẽ dũng cảm tinh tấn dấn 
bước vào những khó khăn trên bước đường tu tập với tinh thần vô úy. 
Đặc tính của tính tấn là sự kiên trì chịu đựng khi đương đầu với khổ 
đau phiển não. Tinh tấn là khả năng để thấy kết quả không ngại gian 
nguy, không sợ khó khăn. Phật tử thuần cần phải luôn dũng cảm tỉnh 
tấn, sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn. Nếu chúng ta gia tăng tỉnh 
tấn, tâm chúng ta sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng với mọi thử thách. 
Ngoài ra, tinh tấn còn có khả năng làm cho tâm luôn tươi mát và mạnh 
mẽ đầu phải đương đầu với bất cứ khó khăn nào. 7 như ý túc hay bốn 
điều nên biết đủ. 7⁄ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm 
hay bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành 
giác ngộ. Phật giáo Tiểu thừa gọi những phương pháp nây là “nghiệp 
xứ” (kammatthana), là một trong những phương pháp tư duy phân biệt. 
Ngũ căn là năm yếu tố chính làm phát khởi lên những thiện căn. Ngũ 
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căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Ngũ lực là năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được phát triển bằng 
cách củng cố ngũ căn. Như vậy trong Phật giáo, lực là khả năng sử 
dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không phải là sở kiến 
phàm phu. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ tám trong 
mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi đến Phật 
quả. Thất giác chỉ là các yếu tố giác ngộ đem lại lợi ích kỳ diệu cho 
hành giả. Một khi các yếu tố nầy được phát triển đây đủ sẽ có năng 
lực chấm dứt khổ đau phiền não. Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử 
của Ngài như vậy. Điều nầy có nghĩa là vòng luân hồi sanh tử tạo bởi 
danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ khi các yếu tố giác ngộ được phát 
triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố giác ngộ cũng có công năng tiêu 
diệt những đạo binh ma. Bao lâu những đạo binh ma nầy còn hiện diện 
thì chúng ta vẫn còn bị lẩn quẩn trong vòng đau khổ tái sanh. Đức Phật 
và những vị giác ngộ đã phát triển đầy đủ thất giác chi, đã thoát khỏi 
khổ đau trong vòng tam giới (dục giới, sắc giới và vô sắc giới). Bảy 
yếu tố giác ngộ được phát triển tròn đây sẽ giúp đưa hành giả đến sự 
an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà bảy yếu tế nầy luôn được xem như 
những linh dược, chúng tạo nên sức mạnh cho tâm chịu đựng được mọi 
thăng trầm vinh nhục của cuộc sống. Thêm vào đó, bảy yếu tố giác 
ngộ nầy cũng thường chữa trị được thân và tâm bệnh. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất bổ để 
phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: 
Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng 
tăng trưởng; vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau 
khổ; sẽ chứng quả thành Phật. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời 
nhìn đất mà được giác ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay 
học kinh điển mà được giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không 
phải do mong ước mà sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành 
giả. Có những điều kiện cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm 
thế nào để phát triển những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố 
này phải tu tập giới, định, tuệ, đức Phật dạy: “Này chư Tỳ Kheo, nếu 
Tứ Niệm Xứ được thực hành với nỗ lực, tính tấn và thường xuyên thì 
những yếu tố giác ngộ sẽ tự động phát triển đầy đủ.” Tu tập Tứ Niệm 
Xứ không có nghĩa là đơn thuần nghiên cứu, suy nghĩ, hay nghe những 
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bài pháp hay bàn luận về Tứ Niệm Xứ. Tứ Niệm Xứ phải được thực 
hành bằng cách quán sát chánh niệm một cách trực tiếp theo 4 phương 
pháp cho đến khi nào chánh niệm được thiết lập (chánh niệm về thân, 
về thọ, về tâm và về pháp). Bái Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư 
trong tứ diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại 
trong cuộc sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ 
đau phiền não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của 
chúng ta sẽ ít khổ đau và nhiều hạnh phúc hơn. Bát Thánh Đạo là tám 
con đường dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba 
trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bồ 
đề. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải 
tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi 
tội lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một 
đời sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai 
cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn 
cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh 
giữa người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy 
với chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị 
trên quả đất nầy; tu bát chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác 
ngộ, là nền tảng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát 
chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau 
gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. Bát Chánh đạo hay Bát Thánh Đạo 
là tám con đường đúng. Bát Thánh Đạo chính là zhấy đúng, suy nghĩ 
đúng, nói năng đúng, hành động đúng, sống đúng, nỗ lực đúng, ghi nhớ 
đúng, và thiền định đúng. Chánh kiến là từ bổ cách nhìn hướng về cái 
ngã của các sự vật và có cái thấy như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn 
sự vạn vật không có tự tánh, không độc lập, mà hiện hữu do sự tổng 
hợp của nhau, cái này có thì cái kia có, cái này không thì cái kia 
không. Chánh tư duy là không thiên về thái độ quy ngã đối với sự vật, 
mà suy nghĩ về sự vật một cách đúng đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta 
từ bỏ ba cái xấu để có được cái tâm độ lượng như tâm Phật: không 
tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ đắc cho riêng mình; không giận 
ghét hay không ưa thích khi sự việc xảy ra không như ý mình muốn; và 
không ác độc hay muốn được theo ý mình trong mọi sự. Chánh ngữ 
dạy chúng ta sử dụng ngôn từ đúng đắn trong đời sống hằng ngày và 
tránh bốn thứ xấu ác về miệng như nói dối, nói lưỡi hai chiều, nói lời 
vu khống và nói lời không cẩn thận. Chánh nghiệp là sự ứng xử hằng 
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ngày phù hợp với giới luật của Đức Phật, nghĩa là phải kểm chế ba 
điều xấu nơi thân, làm trở ngại cho những hành động đúng như sát hại 
không cần thiết, trộm cắp, và tà dâm. Chánh mạng là thu hoạch thức 
ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu cầu khác trong cuộc sống một cách 
đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng ta kiếm sống bằng công việc không 
phiền khổ cho người khác hay những nghề vô ích cho xã hội, mà phải 
sống bằng sự thu nhập chính đáng bằng nghề nghiệp chính đáng và có 
ích cho người khác. Chánh tinh tấn là luôn hành sử đúng đắn, không 
lười biếng hay đi lệnh khỏi con đường chân chánh, tránh những sai lầm 
như ba điều xấu về ý, bốn điều xấu về miệng và ba điều xấu về thân. 
Chánh niệm là tu tập bằng cái tâm đúng đắn như Đức Phật đã tu tập, 
nghĩa là chúng ta phải chú tâm vào vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng 
cái tâm thanh tịnh và chính đáng. Cuối cùng là chánh định, nghĩa là 
luôn luôn không bị dao động vì những thay đối của hoàn cảnh bên 
ngoài. Nói tóm lại, những thời kinh mà đức Phật đã giảng dạy trong 
suốt 45 năm, những phần chánh yếu này có thể được trích ra và tóm 
lược lại trong ba mươi bảy phẩm trợ đạo. Đây là những giáo pháp cần 
thiết mà hành giả tu Phật cần phải có để bước lên đường giác ngộ và 
giải thoát. 


II. Tóm Lược Nội Dung Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo: 

Tứ Chánh Cần: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, Tứ 
Chánh Cần là bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều 
thiện. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “nỗ lực.” Có bốn phép siêng năng diệt 
trừ tội ác và phát triển điều thiện, hay bốn phép phát triển xuyên qua 
tu tập thiển định và giới luật. Thứ nhất là Tỉnh tấn phát triển những 
điều thiện lành chưa phát sanh: Điều thiện chưa sanh, phải tỉnh cần 
làm cho sanh. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, tinh tấn, 
sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa 
sanh nay cho sanh khởi. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, 
tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ 
trước chưa sanh nay cho sanh khởi. Thứ nhì là Tỉnh tấn tiếp tục phát 
triển những điều thiện lành đã phát sanh: Điều thiện đã sanh, phải tỉnh 
cần khiến cho ngày càng phát triển. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả 
cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện 
pháp đã sanh có thể được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Ở 
đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm 
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với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể được tăng 
trưởng, được quảng đại viên mãn. Thứ ba là Tỉnh tấn ngăn ngừa những 
điều ác chưa phát sanh: Điều dữ chưa sanh, phải tinh cần làm cho đừng 
sanh. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, tinh tấn, sách tâm, 
trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không 
cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách 
tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh 
không cho sanh. Thứ tư là Tỉnh tấn dứt trừ những điều ác đã phát sanh: 
Điều dữ đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. Mỗi khi khởi lên ý muốn, 
hành giả cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các ác pháp đã sanh được diệt trừ. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, 
cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp 
đã sanh được diệt trừ. 

Cũng theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, đức Phật dạy 
về tám cơ hội tinh tấn cho hành giả tu tập: Cơ hội tỉnh tấn thứ nhất: Ở 
đâ y có việc vị Tỳ Kheo phải làm, vị ấy nghĩ: “Có công việc ta sẽ phẩi 
làm, nếu ta làm việc thì không dễ øì ta suy tư đến giáo pháp của chư 
Phật. Ta hãy tinh tấn.” Và vị ấy tinh tấn để đạt được điều gì chưa đạt 
được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ điều gì 
chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ nhì: Ở đây có vị Tỳ Kheo đã 
làm xong công việc, vị ấy suy nghĩ: “Ta đã làm xong công việc. Khi ta 
làm xong công việc, ta không thể suy tư đến giáo pháp của chư Phật. 
Ta hãy tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn đạt được điều gì chưa đạt 
được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ những gì 
chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ ba: Ở đây vị Tỳ Kheo có con 
đường phải đi. VỊ ấy nghĩ: “Đây là con đường mà ta sẽ phải đi. Khi ta 
đi con đường ấy, không dễ gì ta có thể suy tư đến giáo pháp của chư 
Phật. Vậy ta hãy cố gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn đạt được 
những gì chưa đạt được, để thành tựu những øì chưa thành tựu được, để 
chứng ngộ những gì chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ tư: Ở 
đây vị Tỳ Kheo đã đi con đường. Vị nầy nghĩ: “Ta đã đi con đường ấy. 
Khi ta đi con đường, ta không có thể suy tư đến giáo pháp của chư 
Phật. Vậy ta hãy cố gắng tinh cần.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn để đạt 
được điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, 
để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ năm: Ở 
đây vị Tỳ Kheo trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị, không 
nhận được các loại đồ ăn cứng hay đồ ăn mềm đầy đủ như ý muốn. Vị 
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nầy nghĩ: “Ta trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị, không nhận 
được các loại đồ ăn mềm hay cứng đầy đủ như ý muốn. Thân ta như 
vậy nhẹ nhàng có thể làm việc. Vậy ta hãy cố gắng tinh cần.” Và vị ấy 
cố gắng tinh cần đạt được điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì 
chưa thành tựu, để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ. Cơ hội tỉnh tấn 
thứ sáu: Ở đây vị Tỳ Kheo trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị 
được các loại đồ ăn cứng hay mềm đầy đủ như ý muốn. Vị nầy nghĩ: 
“Ta trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị được các loại đổ ăn 
cứng hay mềm, đầy đủ như ý muốn. Như vậy thân ta mạnh, có thể làm 
việc. Vậy ta hãy cố gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn để đạt 
được điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, 
để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ bảy: Ở 
đây vị Tỳ Kheo bị đau bệnh nhẹ. Vị ấy nghĩ: “Ta nay đau bệnh nhẹ, sự 
kiện nầy có thể xãy ra, bệnh nầy có thể trầm trọng hơn. Vậy ta hãy cố 
gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn để đạt được điều gì chưa đạt 
được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ điều gì 
chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ tám: lộ) đây vị Tỳ Kheo mới 
đau bệnh dậy, mới khỏi bệnh không bao lâu. Vị ấy nghĩ: “Ta mới đau 
bệnh dậy, mới khỏi bệnh không bao lâu. Sự kiện nây có thể xảy ra, 
bệnh của ta có thể trở lại. Vậy ta hãy cố gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố 
gắng tinh tấn để đạt điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa 
thành tựu được, để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ được. 

Tứ Như Ý Túc: Tứ Như Ý Túc hay Tứ Thần Túc, hay bốn điểu nên 
biết đủ mà Đức Phật đã dạy chúng đệ tử nhằm trang bị họ những thứ 
cần thiết để đi đến thành công viên mãn trên đường tu tập. Đức Phật 
gọi là “Tứ Như Ý Túc' vì đó là những con đường dẫn chúng ta đi tới. 
Đây là bốn phẩm hạnh đặc thù trong cá tính của chúng ta, mà mỗi 
phẩm hạnh phản ảnh một sức mạnh đặc biệt. Hành giả nên biết phẩm 
hạnh nào là ưu điểm của mình, từ đó mình có thể dựa trên sức mạnh 
sẵn có đó mà phát triển thêm những gì cần phải tu tập. Một trong 
những thách thức lớn nhất của hành giả là thực hiện được mục đích 
giải thoát, và làm sao mang những đức tính giải thoát ấy hòa quyện 
vào từng phút giây hiện tại của đời sống của chúng ta. Con đường của 
sự tỉnh thức của chúng ta phải liên tục trong từng giây từng phút hiện 
tại và ngay tại nơi nầy, ngay trong kiếp nây! Thứ nhất là Dục Như Ý 
Thân Túc: Mong muốn phát triển thần thông như ý. Nuôi dưỡng ý chí 
tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Một khi 


1III 


chúng ta có được phẩm hạnh nây, chúng ta sẽ có cẩm giác là không có 
bất cứ thứ gì có thể ngăn trở được ý chí tu hành của mình nữa. Hơn 
nữa, khi có được “Dục Như Ý Túc', chúng ta sẽ không bao giờ cảm 
thấy toại nguyện nếu chưa đạt được mục tiêu mà mình muốn. Đây là 
một hoài bảo tu tập hay nhiệt tâm mãnh liệt đưa ta đến thành công. Ở 
đây, vị Tỳ Kheo tu tập dục thần túc, câu hữu với tinh tấn thực hiện Dục 
Thiển Định. Thứ nhì là Niệm Như Ý Thân Túc: Mong muốn ghi nhớ 
phải thực hành chánh pháp, hay là tâm nguyện tu tập theo chánh pháp. 
Sự yêu thích chân lý nây sẽ giữ cho tâm chúng ta lúc nào cũng hướng 
về tu tập. Niệm Như Ý Túc bao gồm một tâm thức thanh tịnh và sự 
nhiệt tâm vô tận. Niệm Như Ý Túc sẽ trở thành con đường dẫn đến tuệ 
giác khi nó tràn ngập tâm ta. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập tâm thần túc câu 
hữu với tinh tấn thực hiện Tâm Thiền Định. Một khi có Niệm Như \4 
Túc, lúc nào chúng ta cũng tưởng nhớ đến đạo pháp và thực hành theo, 
trên đời nầy không có thứ gì quan trọng hơn sự tu tập nữa. Thứ ba là 
Tỉnh Tấn Như Ý Thần Túc: Đây là phẩm hạnh của nghị lực. Hành giả 
có “Tinh Tấn Như Ý Túc' chẳng những không sờn lòng trước những 
khó khăn mà còn cắm thấy hứng khởi vì những thách đố đó. Ở đây vị 
Tỳ Kheo tu tập cần thần túc câu hữu với tinh tấn thực hiện Tinh Tấn 
Thiền Định. Mà thật vậy, đức Phật là một thí dụ điển hình cho phẩm 
hạnh nầy. Tinh tấn là năng lực kiên trì, liên tục hướng tâm vào tu tập. 
Ngay cả phàm nhân, một khi chăm chỉ và chịu khó sẽ có khả năng làm 
được những việc kỳ diệu. Hành giả sẽ dũng cảm tinh tấn dấn bước vào 
những khó khăn trên bước đường tu tập với tính thần vô úy. Đặc tính 
của tinh tấn là sự kiên trì chịu đựng khi đương đầu với khổ đau phiền 
não. Tỉnh tấn là khả năng để thấy kết quả không ngại gian nguy, 
không sợ khó khăn. Phật tử thuần cần phải luôn dũng cảm tỉnh tấn, sẵn 
sàng đương đầu với mọi khó khăn. Nếu chúng ta gia tăng tỉnh tấn, tâm 
chúng ta sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng với mọi thử thách. Ngoài ra, 
tỉnh tấn còn có khả năng làm cho tâm luôn tươi mát và mạnh mẽ dầu 
phải đương đầu với bất cứ khó khăn nào. Có hai cách để gia tăng tinh 
tấn: Tự mình tinh tấn, hoặc nhờ thiện hữu tri thức khích lệ. Trước khi 
thành đạo, khi Ngài vẫn còn trên đường tu tập tìm chơn lý, Ngài đã 
cương quyết rằng: “Nếu mục tiêu có thể đạt được bằng sự cố gắng của 
con người, ta sẽ không bao giờ ngừng nghỉ hay thối chuyển cho đến 
ngày thành đạt. Cho đầu chỉ còn lại da bọc xương, cho dầu thịt máu có 
khô cạn, ta nhất định sẽ không thối lui sự tinh tấn của mình, cho đến 
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ngày nào ta đạt được những gì có thể đạt được bằng khả năng, bằng sự 
cố gắng và kiên trì của con người”. Thứ ⁄ là Tư Duy Như Ý Thân Túc: 
Tư Duy Như Ý Túc là mong muốn nhiếp tâm vào một để mục. Có một 
số người rất hứng thú với việc hiểu thấu những khía cạnh sâu xa và 
uyên thâm của giáo pháp. Học không mãn nguyện với những hiểu biết 
bề ngoài. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập quán thần túc câu hữu với tinh tấn 
thực hiện Tư Duy Thiển Định, vì loại tâm nầy quán chiếu được sự bao 
la của cõi ta bà, của vòng luân hồi sanh tử, của các cõi sanh linh, cũng 
như những liên lụy trong cuộc sống của chúng ta trong thế giới nầy. 
Hành giả tu tập tuệ tư duy để nhận biết rõ ràng về sự hoại diệt của các 
hiện tượng, từ đó chúng ta sẽ có trực giác về vô thường, khổ và vô ngã. 

Tứ Niệm Xứ: Xem Chương 40 trong Tập LI. 

Ngũ Căn: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm 
căn. Đây năm yếu tố chính làm phát khởi lên những thiện căn. Ngũ 
căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Thứ nhất là Tín Căn: Tin tưởng vững chắc nơi Tam Bảo và Tứ Diệu 
Đế. Tín căn còn có nghĩa là cái tâm tín thành. Niễm tin trong tôn giáo, 
không giống như việc học hỏi kiến thức, không thể khiến con người có 
khả năng cứu độ kẻ khác cũng như chính mình nếu người ấy chỉ hiểu 
tôn giáo về lý thuyết suông. Khi người ấy tin tự đáy lòng thì đức tin ấy 
sẽ tạo ra năng lực. Sự tín thành của một người không thể gọi là chân 
thật nếu người ấy chưa đạt được một trạng thái tâm thức như thế. Thứ 
nhì là Tấn Căn: Tình tấn tu tập thiện pháp. Tấn căn có nghĩa là cái tỉnh 
thần tỉnh tấn đơn thuần và liên tục. Chỉ riêng lòng tín thành thì không 
đủ. Đời sống tôn giáo của chúng ta không thể là chân thực nếu chúng 
ta chưa duy trì lòng tín thành một cách đơn thuần và không ngừng nghỉ 
nỗ lực để tinh thần tôn giáo của chúng ta không bị yếu đi hay bị mất 
năng lực. Thứ ba là Niệm Căn: Nhớ tới chánh niệm. Niệm căn chỉ cái 
tâm luôn luôn hội tụ vào Đức Phật. Nói một cách thực tiễn, dĩ nhiên, 
chúng ta không thể hoàn toàn quên Đức Phật dù chỉ trong giây lát. Khi 
một học sinh chuyên chú học tập hay khi một người lớn miệt mài trong 
công việc, họ phải tập trung vào một đối tượng. Thực hành Phật pháp 
cũng như thế. Trong khi chuyên chú vào đối tượng riêng biệt, chúng ta 
suy nghĩ: “Ta được Đức Phật Thích Ca cho sống.” Khi chúng ta hoàn 
thành một công việc khó khăn và cảm thấy thanh thản, chúng ta cảm 
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ơn Đức Phật, “Con thật quá may mắn, con được Đức Phật hộ trì.” Khi 
một ý nghĩ xấu lóe lên trong đầu hay khi bỗng dưng chúng ta cảm thấy 
nóng giận, chúng ta liền tự xét mình mà nghĩ: “Đây có phải là con 
đường đưa đến Phật quả chăng?” Cái tâm mọi lúc đều giữ lấy Đức 
Phật bên trong là “nệm căn.” 7h 0 là Định Căn: Định tâm lại một 
chỗ hay chuyên chú tâm vào một chỗ. Định căn là một cái tâm xác 
định. Một khi ta có lòng tin tôn giáo, chúng ta không bao giờ bị xao 
động vì bất cứ điều gì, dù thế nào đi nữa. Ta kiên nhẫn chịu đựng mọi 
sự ngược đãi và dụ dỗ, và ta vẫn mãi tin vào chỉ một tôn giáo mà thôi. 
Ta phải duy trì mãi sự quả quyết vững chắc như thế mà không bao giờ 
nản chí. Nếu chúng ta không có một thái độ tâm thức như thế thì chúng 
ta không thể được gọi là những con người với niềm tin tôn giáo. Thứ 
năm là Huệ Căn: Trí huệ sáng suốt không vọng tưởng hay sự hiểu biết 
hay suy nghĩ chân lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ mà người có tôn giáo 
phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ mà là cái trí tuệ thực 
sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi cái ngã và 
ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này thì chúng ta sẽ không 
đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế về niềm tin của chúng 
ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc sống hằng ngày. Nếu 
chúng ta bị ràng buộc vào một ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt, chúng ta có 
thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng chúng ta có thể tin sâu 
vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo ấy, giữ gìn nó trong tâm 
và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không được cứu độ vì giáo lý của 
nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc càng bị chìm sâu hơn vào thế 
giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có nhiều trường hợp về những người 
đi vào con đường như thế. Dù “tuệ căn” được nêu lên cuối cùng trong 
năm quan năng đưa đến thiện hạnh, nó cũng nên được kể là thứ tự đầu 
tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn giáo. 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh (5.48.2), đức Phật đã phân tích về Ngũ 
Căn như sau: “Này các Tỳ Kheo, có năm căn này. Thế nào là năm? 
Tín căn, tấn căn, niệm căn, định căn và huệ căn. Và này các Tỳ Kheo, 
thế nào là tín căn? Này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử có lòng tin, đặt 
lòng tin ở sự giác ngộ của Như Lai: 'Đây là bậc A la Hán, Chánh Biến 
Tri, Minh Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều 
Ngự Trượng Phu, Thiên Nhơn Sư, Phật, Thế Tôn. Này các Tỳ Kheo, 
đây được gọi là tín căn. Và này các Tỳ Kheo, thế nào là tấn căn? Ở 
đây, này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử sống tinh cần, tinh tấn, đoạn trừ 
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các pháp bất thiện, làm cho đầy đủ các thiện pháp, với nỗ lực kiên trì, 
tinh tấn, không có từ bổ ganh nặng đối với thiện pháp. VỊ ấy đối với 
các pháp bất thiện chưa sanh, phát khởi lòng ước muốn, tinh cần, tinh 
tấn, quyết tâm, cố gắng làm cho không sanh khởi; đối với các pháp bất 
thiện đã sanh, phát khởi lòng ước muốn, tinh cần, tinh tấn, quyết tâm, 
cố gắng làm cho đoạn tận; đối với các thiện pháp chưa sanh, phát khởi 
lòng ước muốn, tinh cần, tinh tấn, quyết tâm, cố gắng làm cho sanh 
khởi; đối với các thiện pháp đã sanh, phát khởi lòng ước muốn, tinh 
cần, tỉnh tấn, quyết tâm, cố gắng làm cho an trú, không có mê ám, 
được tăng trưởng, quảng đại, được tu tập, được làm cho viên mãn. Này 
các Tỳ Kheo, đây gọi là tấn căn. Và này các Tỳ Kheo, thế nào là niệm 
căn? Ở đây, này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử chánh niệm, thành tựu 
niệm tuệ, tối thắng, ức niệm, tùy niệm các việc làm từ lâu, và lời nói 
từ lâu. VỊ ấy trú, quán thân trên thân... quán thọ trên thọ... quán tâm 
trên tâm... quán pháp trên các pháp, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm, 
nhiếp phục tham ưu ở đời. Này các Tỳ Kheo, đây gọi là niệm căn. Và 
này các Tỳ Kheo, thế nào là định căn? Ở đây, này các Tỳ Kheo, vị 
Thánh đệ tử, sau khi từ bổ pháp sở duyên, được định, được nhất tâm. 
Vị ấy ly dục, ly bất thiện pháp, chứng đạt và an trú Thiển thứ nhất, 
một trạng thái hỷ lạc do ly dục sanh, có tầm, có tứ... an trú Thiển thứ 
hai... an trú Thiền thứ ba... từ bỏ lạc, từ bỏ khổ, chấm dứt hỷ ưu đã cảm 
thọ từ trước, chứng đạt và an trú Thiền thứ tư, không khổ không lạc, xả 
niệm thanh tịnh. Này các Tỳ Kheo, đây gọi là định căn. Và này các Tỳ 
Kheo, thế nào là tuệ căn? Ở đây, này các Tỳ Kheo, vị Thánh đệ tử có 
trí tuệ, đầy đủ trí tuệ về sự sanh diệt các pháp, trí tuệ thuộc bậc Thánh 
thể nhập các pháp, đưa đến chơn chánh đoạn tận khổ đau. Vị ấy như 
thật rõ biết đây là khổ, như thật rõ biết đây là khổ tập khởi, như thật rõ 
biết đây là khổ đoạn diệt, như thật rõ biết đây là con đường đưa đến 
khổ đoạn diệt. Này các Tỳ Kheo, đây gọi là tuệ căn. Những pháp này, 
này các Tỳ Kheo, là năm căn.” 

Ngũ Lực: Ngũ lực là năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được 
phát triển bằng cách củng cố ngũ căn. Như vậy trong Phật giáo, lực là 
khả năng sử dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không phải 
là sở kiến phàm phu. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ 
tám trong mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi 
đến Phật quả. Lực Ba La Mật được phát triển ở địa thứ tám của Bồ Tát 
Địa. Thứ nhất là Tín lực: Sức mạnh của lòng tin có khả năng loại bỏ 
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mọi tà tín. Thứ nhì là Tấn lực: Sức mạnh của nghị lực giúp chúng ta 
vượt thắng mọi trở lực. Thứ ba là Niệm lực: Sức mạnh của sự cảnh giác 
hay là sự chú tâm đạt được nhờ thiền định. Thứ ¡⁄ là Định lực: Sức 
mạnh của Tam Ma địa nhằm loại bổ đam mê dục vọng. Thứ năm là 
Huệ lực: Sức mạnh của trí năng, dựa vào chân lý Tứ Diệu Đế dẫn đến 
nhận thức đúng và giải thoát. Ngoài ra, có mười lực mà người ta nói là 
duy nhất để giác ngộ thành Phật: 1) biết cái gì có thể và cái gì không 
thể, hoặc cái gì đúng, cái gì sai; 2) lực biết báo chướng trong tam thế 
(quá khứ, hiện tại, và vị lai); 3) lực biết tất cả định lực, giải thoát và 
thành tựu; 4) lực biết tất cả căn tánh của chúng sanh; 5) lực biết được 
sự hiểu biết của chúng sanh; 6) lực biết hết các cảnh giới của chúng 
sanh; 7) lực biết hết phần hành hữu lậu của lục đạo và biết luôn cả 
niết bàn; 8) lực biết tất cả các trụ xứ của các đời quá khứ; 9) lực biết 
sanh tử; 10) lực biết các lậu hoặc đã bị đoạn tận. Ngũ lực bao gồm tín 
lực hay là sức mạnh của lòng tin có khả năng loại bổ mọi tà tín; tấn lực 
hay sức mạnh của nghị lực giúp chúng ta vượt thắng mọi trở lực; nệm 
lực hay sức mạnh của sự cảnh giác hay là sự chú tâm đạt được nhờ 
thiển định; định lực hay sức mạnh của Tam Ma địa nhằm loại bổ đam 
mê dục vọng; và huệ lực hay sức mạnh của trí năng, dựa vào chân lý 
Tứ Diệu Đế dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. 

Thất Bô Đề Phần: Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài 
như vầy: “Thất Bồ Đề Phần là bảy yếu tố giác ngộ hay thất giác chi 
đều đem lại lợi ích kỳ diệu. Một khi các yếu tố nầy được phát triển 
đầy đủ sẽ có năng lực chấm dứt khổ đau phiển não.” Điều nầy có 
nghĩa là vòng luân hồi sanh tử tạo bởi danh sắc sẽ hoàn toàn dừng nghỉ 
khi các yếu tố giác ngộ được phát triển đầy đủ. Ngoài ra, bẩy yếu tố 
giác ngộ cũng có công năng tiêu diệt những đạo binh ma. Bao lâu 
những đạo binh ma nầy còn hiện diện thì chúng ta vẫn còn bị lẩn quẩn 
trong vòng đau khổ tái sanh. Đức Phật và những vị giác ngộ đã phát 
triển đây đủ thất giác chi, đã thoát khỏi khổ đau trong vòng tam giới 
(dục giới, sắc giới và vô sắc giới). Bảy yếu tố giác ngộ được phát triển 
tròn đầy sẽ giúp đưa hành giả đến sự an lạc của Niết Bàn. Vì vậy mà 
bẩy yếu tố nầy luôn được xem như những linh dược, chúng tạo nên sức 
mạnh cho tâm chịu đựng được mọi thăng trầm vinh nhục của cuộc 
sống. Thêm vào đó, bảy yếu tố giác ngộ nầy cũng thường chữa trị 
được thân và tâm bệnh. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có bảy giác chi hay thất bổ để phần. Phật tử tu hành thất giác chi đạt 
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được những kết quả sau đây: Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả 
pháp lành càng ngày càng tăng trưởng: vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn 
được an lạc, không bị đau khổ; sẽ chứng quả thành Phật. Hành giả nên 
luôn nhớ rằng khi bảy yếu tố giác ngộ hay thất giác chi nầy được vun 
trồng và nuôi dưỡng đến mức trưởng thành, tâm chúng ta sẽ giải thoát 
ra khỏi mọi sự trói buộc, cũng như mọi khổ đau phiền não. 

Hành giả không thể nào nhìn trời nhìn đất mà đạt được giác ngộ. 
Hành giả cũng không thể nào chỉ đọc sách hay nghiên cứu kinh điển 
mà đắc đạo, cũng không phải do suy tư hay mong ước mà thành Phật. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bảy giác chỉ hay thất 
bổ để phân. Đây là những điều kiện cần thiết để đưa đến giác ngộ. 
Phật tử tu hành thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: Tất cả ác 
pháp đều được tiêu trừ; tất cả pháp lành càng ngày càng tăng trưởng; 
vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không bị đau khổ; sẽ 
chứng quả thành Phật. Chữ “Bojjhanga” xuất phát từ hai chữ “Bodhi” 
và “anga.” Chữ “Bodhi” có nghĩa là giác ngộ hay người giác ngộ, và 
chữ “anga” có nghĩa là nguyên nhân đưa đến sự giác ngộ. Một nghĩa 
khác của chữ “Bojjhanga” căn cứ trên một trong hai nghĩa gốc của từ 
Pali trên. Như vậy nghĩa khác của “Bojjhanga” là sự hiểu biết hay thấy 
được bốn chân lý và Bát Chánh Đạo. Thỉnh thoảng, bẩy yếu tố giác 
ngộ còn được gọi là 'sambojjhanga'. Tiếp đầu ngữ “sam' có nghĩa là 
tròn đầy hay hoàn hảo; tuy nhiên, tiếp đầu ngữ nầy không làm khác 
nghĩa của bảy yếu tố giác ngộ. Tất cả hành giả đều hiểu Tứ Diệu Đế ở 
một mức độ nào đó, nhưng theo Phật giáo, hiểu biết chân chính về bốn 
chân lý ấy đòi hỏi một thời điểm chuyển biến đặc biệt của tâm thức, 
gọi là đạo tâm. Đó là một trong những tuệ cao nhất mà hành giả đạt 
được trong tu tập tập thiển quán vì nó bao gồm luôn cả kinh nghiệm về 
Niết Bàn. Một khi hành giả đã chứng nghiệm được điều này, tức là 
người ấy đã hiểu biết sâu xa về Tứ Diệu Đế, và như thế có nghĩa là 
hành giả đã có được các “Bồ Đề phần” bên trong mình. Một người như 
vậy được gọi là một bậc cao thượng. Như vậy “Bồ Đề Phần” hay 
những yếu tố của sự giác ngộ cũng là những phẩm chất của một bậc 
cao quý. Bảy yếu tố giác ngộ gồm: Trạch Pháp Giác Chỉ, Tỉnh Tấn 
Giác Chỉ, Hệ Giác Chỉ (hỷ lạc), Khinh An Giác Chỉ, Niệm Giác Chỉ, 
Định Giác Chỉ, và Xả Giác Chỉ. Người tu thiền theo Phật giáo có thể 
tìm thấy trong tất cả những yếu tố nầy trong tiến trình tu tập thiển định 
của mình. Người tu tập Thiền định nên luôn nhớ lời Phật dạy: “Nếu 
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Thiển Tứ Niệm Xứ được thực hành với nỗ lực, tinh tấn và chuyên cần 
thì bảy yếu tố giác ngộ sẽ tự động phát triển trọn vẹn.” Như vậy, chính 
Đức Phật đã nhấn mạnh rất rõ ràng về sự liên hệ giữa Thiền và Thất 
Bồ Đề Phần. Tuy nhiên, hành giả không nhờ nhìn trời nhìn đất mà 
được giác ngộ. Hành giả cũng không nhờ đọc sách hay học kinh điển 
mà được giác ngộ, cũng không phải nhờ suy nghĩ, không phải do mong 
ước mà sự giác ngộ sẽ bừng sáng trong tâm của hành giả. Có những 
điều kiện cần thiết để đưa hành giả đến giác ngộ. Làm thế nào để phát 
triển những yếu tố này? Muốn phát triển những yếu tố này phải tu tập 
giới, định, tuệ. Thứ nhất là Trạch Pháp Giác Chỉ: Trạch pháp giác chỉ 
có nghĩa là tìm hiểu, khám phá và phân tích một cách sâu sắc tiến trình 
của thân tâm với một tâm thức một cách yên lặng và an lạc, chứ không 
dùng đến tư tưởng, và cũng không dùng đến khái niệm. Trạch pháp là 
kiến thức sâu sắc và có tính cách phân tách đến chi tiết để thấu đạt 
trọn vẹn thực chất của tất cả các pháp hữu vi, vô tri vô giác hay hữu 
giác hữu tri, người hay chư Thiên. Đó là thấy đúng thực tướng của sự 
vật, thấy sự vật đúng trong bối cảnh của nó. Chỉ có xuyên qua thiển 
định chúng ta mới có khả năng thấy được tất cả các pháp hữu vi một 
cách rốt ráo và cùng tột những nguyên tố căn bản. Nhờ nhiệt thành 
thiển định và khảo sát như vậy mà ta có thể nhận thức rõ ràng tiến 
trình của vạn hữu. Với trạch pháp giác chi, hành giả sử dụng trực giác 
và kinh nghiệm để trực tiếp tìm hiểu coi hoạt động của toàn thể tiến 
trình nầy đang xảy ra như thế nào. Đây cũng là tên gọi khác của trí 
tuệ, thứ ánh sáng trong tâm soi sáng tất cả những việc đang xảy ra. 
Một khi trạch pháp giác chi được trau dồi, chúng ta sẽ thấy mọi hiện 
tượng trong thân và tâm chúng ta luôn ở trong trạng thái chuyển động. 
Không có gì là thường hằng, mọi việc sanh khởi và diệt đi một cách 
liên tục. Cả hai thứ tâm thức và đối tượng đều đến và đi không ngừng 
nghỉ, không có nơi nào để cho hai thứ nầy nương tựa, cũng không có 
nơi nào để cho hai thứ nầy ẩn náo. Dưới ánh sáng của trạch pháp giác 
chi, mọi sự đều đang ở trong trạng thái chuyển hóa không ngừng nghỉ. 
Hành giả sẽ kinh nghiệm được trên một bình diện sâu xa hơn, tâm thức 
chỉ là một dòng sông trôi chảy của các hiện tượng, tư tưởng, hình ảnh, 
tình cảm, tánh khí, vân vân và vân vân. Với trạch pháp giác chi hành 
giả sẽ thấy rằng thân mình chỉ là sự tập hợp của sự rung động và cảm 
giác, chứ không có thứ gì đáng để cho chúng ta giữ lại. Từ kinh nghiệm 
về vô thường nầy sẽ phát sanh một kiến thức từ trực giác rằng không 
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có thứ gì trong tiến trình thân-tâm nầy có thể đem lại hạnh phúc vĩnh 
cửu cho chúng ta cả. Nói cách khác, không có sự thỏa mãn nào bền 
lâu; không có gì là hoàn tất mãi mãi, vì tất cả đều phải tiếp tục đi qua 
cho đến khi chúng bị hoại diệt. Người có tu tập trạch pháp giác chi sẽ 
thấy rằng đi tìm hạnh phúc trần tục chỉ là đi tìm hạnh phúc và an ổn 
trong một bong bóng nước mà thôi, vừa khi chúng ta chạm đến nó là 
nó đã vỡ tung. Thật vậy, sự hủy hoại đang xảy ra trong từng giây phút 
của cuộc sống nay. Tất cả các pháp hữu vi đều trải qua những giai 
đoạn sanh, trụ, dị, điệt một cách nhanh chóng, đến độ khó có thể thấy 
được. Toàn thể vũ trụ đều liên tục biến đổi, không hề tổn tại giống hệt 
trong hai khoảnh khắc kế tiếp nhau. Mọi sự vật đều phải chịu sự chi 
phối của duyên, nhân, và quả. Không có cái gọi là “thực ngã,” hay một 
linh hồn trường tổn bất biến. Những gì vô thường, bất ổn định đều đưa 
đến quả khổ. Thực tướng của ba đặc tính vô thường, khổ và vô ngã. 
Thứ nhì là Tỉnh Tấn Giác Chỉ: Tình tấn là một tâm sở, mà cũng là chi 
thứ sáu của Bát Chánh Đạo, được gọi là “chánh tinh tấn.” Tĩnh tấn là 
năng lực kiên trì, liên tục thiển định, liên tục hướng tâm vào đối tượng 
quan sát. Người tu thiển nên dũng cẩm và tinh tấn trong khi tu tập 
thiển định. Đức Phật không tự xưng là một đấng cứu thế có khả năng 
và sẵn sàng lãnh chịu tội lỗi của chúng sanh. Ngài chỉ là người vạch ra 
con đường, chứ Ngài không đi thế dùm ai được. Chính vì thế mà Ngài 
khuyên rằng mỗi người phải thành thật, nhiệt tâm, và nhứt quyết thành 
đạt mục tiêu mà mình muốn đến. Ngài cũng đã khuyên tứ chúng rằng: 
“Hãy tự lấy con làm hải đảo cho con, hãy lấy chính con làm nơi nương 
tựa cho con.” Như thế ấy, Đức Bổn Sư kêu gọi tứ chúng không nên Ở 
lại vào ai khác ngoài mình. Bất luận ở vào trường hợp nào, người tu 
theo Phật không nên đánh mất niềm hy vọng và tinh tấn. Hãy nhìn tấm 
gương rạng ngời của Phật, Ngài không bao giờ thối chí, Ngài luôn 
dũng mãnh và tỉnh tấn, ngay từ thời Ngài còn là vị Bồ Tát. Người tu 
tập theo Phật phải kiên nhẫn chấp nhận những khó khăn và thử thách 
trong lúc hành thiền, phải bỏ hết mọi lạc thú hay sở thích hàng ngày, 
phải cố gắng dụng công tu tập thiển định một cách liên tục. Một trong 
những điều khó khăn nhất cho hành giả tu thiển là cái tâm dong ruỗi, 
không bao giờ chịu ở yên trên đề mục mà cả ngày chỉ muốn đi lang bạt 
khắp mọi nơi. Còn nơi thân, mỗi khi chúng ta ngồi tréo chân hành 
thiển, chúng ta đều cẩm thấy toàn thân căng thẳng, hay khó chịu vì 
những cơn đau hoành hành. Có lúc chúng ta nhứt tâm cố gắng ngồi 
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tréo cẳng cho được một tiếng đồng hồ, nhưng chỉ sau mười phút là 
chân tê, cổ cứng, vân vân và vân vân. Người tu thiển cần phải có sự 
quyết tâm tinh tấn để sẵn sàng đương đầu với mọi khó khăn thử thách. 
Một khi chúng ta phát triển tinh tấn trong thiển định, tâm của chúng ta 
sẽ có đủ sức mạnh để chịu đựng những cơn đau nhức, khó chịu và mệt 
mồi một cách kiên nhẫn và can đảm. Tinh tấn có khả năng làm cho 
tâm tỉnh táo và mạnh mẽ cho dầu trong bất cứ hoàn cảnh khó khăn 
nào. Người tu tập thiển định phải luôn tinh tấn tu tập bốn thứ sau đây: 
điều lành chưa sanh, phải tỉnh cần làm cho sanh; điều thiện đã sanh, 
phải tinh cần khiến cho ngày càng thêm lớn; điều ác chưa sanh, phải 
tỉnh cần cho chúng đừng sanh; điều ác đã sanh, phải tinh cần dứt trừ đi. 
Đức Phật đã dạy trong Kinh Pháp Cú, câu 280: “Người sống tiêu cực, 
uể oải, dã dượi, không tinh tấn chuyên cần, dầu còn trẻ tuổi và khỏe 
mạnh vẫn lười biếng, suy nhược và thiếu quyết tâm, con người lười 
biếng ấy không bao giờ tìm ra được con đường dẫn đến trí tuệ và giác 
ngộ, giải thoát.” Thứ ba là Hỷ Giác Chỉ (hỷ lạc): Hỷ Lạc Giác Chi có 
nghĩa là vui thích, nhưng một đặc tánh đặc biệt của Hỷ Lạc Giác Chi là 
nó có thể khiến các tâm sở khác có cảm giác nhẹ nhàng, vui thích và 
thỏa mãn. Hỷ giác chi là một tâm sở, và là một đức tánh có ảnh hưởng 
sâu rộng đến thân và tâm. Người thiếu đức “hỷ lạc” không thể tiến 
bước trên đường giác ngộ, vì trong người ấy lúc nào cũng mang máng 
một trạng thái lãnh đạm lạnh lùng trước thiện pháp, một thái độ bất 
mãn với thiển tập, một sự biểu lộ bất toại nguyện. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng Hỷ Giác Chi chỉ phát sanh khi tâm của chúng ta 
tương đối rũ sạch các phiền não. Để rũ bỏ phiển não, chúng ta không 
có sự lựa chọn nào khác hơn là phải tinh tấn chánh niệm trong từng 
phút giây để định tâm được phát sinh và phiền não bị tận diệt. Như 
vậy, chúng ta phải luôn hướng tâm vào việc phát triển Hỷ Giác Chi 
qua chánh niệm liên tục, dù lúc chúng ta đang đi, đứng, nằm, ngồi hay 
đang làm các công việc khác. Muốn tu tập đức “hỷ lạc,” hay tâm phỉ, 
hành giả cần luôn nhớ rằng hạnh phúc không tìm được từ vật chất bên 
ngoài, mặc dù chuyện lớn chuyện nhỏ bên ngoài luôn có ảnh hưởng 
đến tâm mình. Hạnh phúc chỉ có được nơi những người biết tri túc. 
Hành giả tu theo Phật nên luôn nhớ rằng có sự khác biệt lớn lao giữa 
thỏa thích và hạnh phúc. Cảm giác thích thú là cái gì tạm bợ nhất thời, 
chỉ thoáng qua rồi mất. Thỏa thích có thể là một dấu hiệu báo trước 
khổ đau phiền não, vì những gì mà ta ôm ấp tâng tiu trong khoảnh 
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khắc nầy, có thể là nguồn đau khổ trong khoảnh khắc kế tiếp. Khi thấy 
một hình sắc, nghe một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, hay nhận 
thức một ý nghĩ, chúng ta thường bị các đối tượng của giác quan và 
trần cảnh kích thích, cũng như cảm thấy ít nhiều thỏa thích. Tuy nhiên, 
chúng chỉ là những hiện tượng phù du tạm bợ, vừa phát sanh đã hoại 
diệt. Hạnh phúc thật sự không đến với chúng ta bằng cách bám víu hay 
nắm chắc lấy những vật vô tri hay hữu tri, mà chỉ đạt được bằng hạnh 
buông bỏ. Đức Phật đã từ bỏ cung vàng điện ngọc, vợ đẹp con ngoan, 
uy quyền tột đỉnh, để cuối cùng Ngài đạt được giác ngộ và giải thoát, 
chúng ta há có con đường nào khác? Thứ t⁄ là Khinh An Giác Chỉ: 
Khinh an có nghĩa là an hay vắng lặng an tĩnh. Có nhiều người tâm 
luôn ở trạng thái dao động, luôn chạy lung tung hết nơi nầy đến nơi 
khác không ngừng nghỉ. Khi tâm bị tán loạn thì chúng ta không thể nào 
kiểm soát được hành động của chính mình. Ngược lại, chúng ta bắt đầu 
hành động theo sự ngông cuồng và tưởng tượng, chẳng ý thức được sự 
tốt xấu của việc mình đang làm. Có hai loại khinh an: thân an có nghĩa 
sự an tịnh của toàn thể các tâm sở, chớ không riêng phần thân thể vật 
chất. Nói cách khác, đây là trạng thái an tĩnh vắng lặng của sắc uẩn, 
thọ uẩn, tưởng uẩn, và hành uẩn; tâm an, hay trạng thái an tĩnh vắng 
lặng của thức uẩn. Người đã trau dồi tâm khinh an vắng lặng sẽ không 
còn phiền lụy, bối rối hay cảm kích khi phải đương đầu với tám pháp 
thăng trầm của thế gian, vì người ấy nhận thức được trạng thái phát 
sanh và hoại diệt, cũng như tánh cách mong manh nhất thời của vạn 
hữu. Hành giả nên nhớ khi mọi tham dục đã không còn, tâm chúng ta 
sẽ trở nên ngày càng tươi mát hơn vì nó không còn bị lửa sân hận và ái 
dục thiêu đốt nữa. Tâm khinh an vắng lặng là việc rất khó thực hiện vì 
tâm luôn có khuynh hướng không bao giờ ở yên một chỗ. Rất khó cột 
và kéo tâm trở lại. Kinh Pháp Cú, từ câu 33 đến 36, Đức Phật đã dạy: 
“Tâm ở trong trạng thái giống như con cá mới bị bắt ra khổi nước và bị 
vứt lên đất khô. Nó luôn phóng nhảy bất định.” Sự bình nh và trầm 
lặng không phải là một thái độ hèn yếu. Chỉ có những con người có 
văn hóa mới làm được chuyện nầy. Bình tĩnh trầm lặng trước thuận 
cảnh không phải là điều khó, điều khó ở đây là người Phật tử phải 
luôn giữ tâm an tĩnh vắng lặng trước mọi nghịch cảnh. Làm được như 
vậy mới mong thành đạt được giác ngộ và giải thoát. Thứ năm là Niệm 
Giác Chỉ: Niệm Giác chỉ hay trạng thái chánh niệm tỉnh thức qua quán 
chiếu. Đây là phương tiện hữu hiệu nhất để làm chủ lấy mình. Ngoài 
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ra, Niệm Giác Chi còn có nghĩa là “sức mạnh của sự quán sát”, và chức 
năng của chánh niệm là giữ cho đối tượng luôn nằm trong tầm quán sát 
của mình, không quên nó, mà cũng không cho nó biến khỏi tầm quán 
sát của mình. Một khi chánh niệm có mặt thì đối tượng sẽ được ghi 
nhận không bị quên lãng. Kỳ thật hành giả không cần phải làm một 
việc gì đặc biệt để diệt trừ những tâm xấu và phát huy những tâm tốt, 
ngoại trừ việc ý thức trong giờ phút hiện tại vì chánh niệm tự nó là một 
năng lực thanh lọc. Niệm giác chi bao gồm thân niệm xứ hay quán 
thân bất tịnh. Thọ niệm xứ hay quán thọ thị khổ; tâm niệm xứ hay 
quán tâm vô thường; pháp niệm xứ hay quán pháp vô ngã. Con người 
không thể có chánh niệm nếu không kiểm soát những tác động của 
thân, khẩu và ý của mình. Nói cách khác, nếu không tinh chuyên hành 
trì giới luật thì không bao giờ có thể nói đến tỉnh thức được. Trong 
Kinh Trường A Hàm, lời di huấn tối hậu của Đức Phật trước khi Ngài 
nhập Niết Bàn là: “Tất cả các pháp hữu vi đều vô thường. Hãy kiên trì 
chánh niệm để thành đạt giải thoát. Ngài Xá Lợi Phất trước khi nhập 
diệt cũng đã khuyên nhủ tứ chúng: “Hãy kiên trì chánh niệm để thành 
đạt giải thoát.” Trong Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật đã dạy: “Này 
chư Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một pháp nào mà có nhiều năng lực 
như sự chuyên cần chú niệm, để làm phát sinh những tư tưởng thiện 
chưa phát sanh, và làm tan biến những tư tưởng bất thiện đã phát sanh. 
Với người hằng có chánh niệm, những tư tưởng thiện, nếu chưa sanh sẽ 
phát sanh, và những tư tưởng bất thiện, nếu đã phát sanh sẽ tan biến.” 
Thứ sáu là Định Giác Chỉ: Định Giác Chi là khả năng giữ tâm tập 
trung không tán loạn. Định chính là tâm sở nằm trên đối tượng quán 
sát. Định cũng ghìm tâm vào đối tượng, xuyên thấu và nằm trong đối 
tượng đó. Bản chất của định là không tách rời, không tán loạn, không 
phân tán. Tâm định là tâm dán chặt vào đối tượng, chìm trong đối 
tượng và duy trì sự tnh lặng ngay trong đối tượng. Khi tu tập thiển 
quán, hành giả dán chặt tâm mình vào đối tượng hay quán sát trực tiếp 
các hiện tượng để thấy rõ bản chất thật của chúng mà không dựa vào 
sự suy nghĩ hay phân tích nào cả. Mặc dâu thời điểm định chỉ là tạm 
thời, nhưng định có thể khởi sinh từ thời điểm nầy qua thời điểm khác 
không gián đoạn nếu chúng ta chịu khó tu tập liên tục. Bên cạnh đó, 
định còn có khả năng gom tụ các tâm sở khác lại với nhau, không cho 
chúng phân tán hay tách rời nhau. Nhờ vậy mà tâm an trụ vững chãi 
trong đối tượng. Tâm an trụ và tập trung vào để mục hành thiển. Một 
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khi tâm yên tịnh và tĩnh lặng thì trí tuệ phát sinh và từ đó chúng ta có 
thể nhìn thấy sự vật đúng theo chân tướng của nó. Do đó, định giác chi 
là nguyên nhân gần nhất của sự phát sanh ra trí tuệ. Tâm an trụ có khả 
năng chế ngự được năm pháp triỀn cái (tham dục, Sân hận, hôn trầm 
thụy miên, trạo cử hối quá, và nghi hoặc triển cái), vì từng bước từng 
bước, trí tuệ sẽ ngàng càng xuyên thấu vào chân lý. Chừng đó, hành 
giả sẽ trực nhận được bản chất vô thường, khổ và vô ngã của vạn hữu, 
và từ đó không có triển cái nào còn có thể chế ngự được mình nữa. 
Người hành thiển hay người có nguyện vọng thành tựu giác ngộ, phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại, đặc biệt là năm pháp gây trở 
ngại mạnh mẽ trong việc định tâm, và chận ngang con đường giải 
thoát. Định là trạng thái tâm ổn định vững chắc, có thể ví như ngọn 
đèn vững ngọn, không dao động, ở một nơi không có gió. Định có khả 
năng giữ các tâm sở trong trạng thái quân bình. Định giữ cho tâm ngay 
thẳng, không lay chuyển; tiêu trừ khát vọng chẳng những giúp tâm 
không vọng động, mà còn giúp mang lại sự thanh tịnh nơi tâm. Người 
quyết tâm trau dồi “định” phải nghiêm trì giới luật, vì chính giới đức 
đạo hạnh nuôi dưỡng đời sống tâm linh và làm cho tâm an trụ vắng 
lặng. Thứ bảy là Xả Giác Chỉ: Xã Giác Chỉ là hoàn toàn xả bỏ, nghĩa 
là tâm không còn bị quấy nhiễu bởi nội chướng hay ngoại trần. Thuật 
ngữ Bắc Phạn 'Upeksa' có nghĩa là bình thản, trầm tỉnh, vô tư, không 
thành kiến, không lệch lạc, không thiên vị. Trong thiển định, tâm xả là 
tâm luôn giữ một thái độ không thành kiến và trầm tĩnh trước những 
khó khăn và thử thách. Tâm xả là cái tâm giữ được quân bình về năng 
lực, và có thể đạt được qua công phu tu tập hằng ngày. Theo Vi Diệu 
Pháp, “xả” có nghĩa là trung lập, không thiên vị bên nào. Đó là trạng 
thái tâm quân bình chứ không phải tâm lãnh đạm thờ ơ, hay thản nhiên 
dửng dưng. Đây là kết quả của tâm định an tĩnh vắng lặng. Theo Đức 
Phật, phương cách hay nhất khiến cho tâm xả nầy phát sanh là có sự 
chú tâm sáng suốt và chánh niệm liên tục. Một khi tâm xả được phát 
triển thì tâm xả trước sẽ tạo ra tâm xả kế tiếp và cứ như vậy mà tiếp 
diễn liên tục. Trong xã hội loạn động hôm nay, con người khó mà 
tránh khỏi những chao động khi phải va chạm thường xuyên với những 
thăng trầm của cuộc sống; tuy nhiên, người đã tu tập được “xả giác 
chỉ” nầy không còn nghe phiền lụy bực mình nữa. Giữa những phong 
ba bão táp của cuộc đời như lợi lộc, lỗ lã, danh thơm, tiếng xấu, tán 
tụng, chê trách, hạnh phúc và khổ đau, người có tâm xả không bao giờ 
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bị lay động. Hành giả tu tập thiền định có khả năng xả bỏ để hiểu rằng 
trên đời nầy không có ai làm chủ được bất cứ thứ gì cả. Trong Kinh 
Pháp Cú, câu 83, Đức Phật đã từng dạy: “Người tốt buông xả tất cả. 
Bậc Thánh nhân không nghĩ đến ái dục. Dầu hạnh phúc hay đau khổ 
bậc thiện trí không bồng bột cũng không để tinh thần suy sụp.” Người 
đã tu tập và trau dổi được tâm xả, luôn bình thản và tránh được bốn 
con đường sai lạc: tham ái, sân hận, yếu hèn và sĩ mê. Người tu tập và 
trau dồi được tâm xả luôn nhìn chúng sanh mọi loài một cách bình 
đẳng, không thiên vị. 
Bát Thánh Đạo: Xem Chương 21 trong Tập l. 


A Summmary 0ƒ the Thir(y-Seven 
Condifions Leading to Bodhi 


L An Overview 0ƒ the Thữty-Seven Condiions Leading to 

Bodhi: 

After mighty and terrible struggles with himself, the Buddha had 
conquered in his body all those natural defects and human appetites 
and desires that prevent our ability of seeing the truth. He had to 
overcome all the bad Iinfluences of the sinful world around Him. Like a 
soldler fiphting desperately 1n batfle against many enemies, He 
strugsled like a hero who conquers, he eventually gained his obJects. 
He also discovered supportve condiions leading to bodhi or 
Buddhahood. Thirty-seven limbs of enliphtenment comprise of four 
ripht efforts, four sufficlencies, four foundations of mindfulness, five 
faculties, Íive powers, seven limbs of enlightenmenfs, and the eightfold 
noble path. Nipghf effort oƒƒfour kinds oƒ restrain, or four essentials to be 
practiced vigilantly. A Sanskrit term for “Effort.” Right Effort of four 
kinds of restraint, or four essentials to be practiced vigilantly, or four 
factors that are developed through meditation and moral training. In 
Buddhism, Virya 1s the energy expended to direct the mind 
persIstenly, continuously toward cultivation. Even ordinary people who 
are hardworking and industrilous have the capacity to be heroic In 
whatever they do. Devout Buddhits who are endowed with 
courageous effort wIll be bold In going forward, unafraid of the 
difficulties we may encounter In the path of cultivation. The special 
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characteristcs of “Viriya” Is an enduring patlence In the face of 
suffering or difficulty. Viriya 1s the ability to see to the end no matfer 
what, even If one has fo grit one”s teeth. Devout Buddhists need 
courageous effort, with 1ts characteristic of forbearance 1n the face of 
difficulty. IÝ we raise our energy level, the mind will gain enough 
strength to bear with challenges. Besides, virya has the power to 
freshen the mind and keep 1t robust, even In difficult circumstances. 
Rddhipada or ƒour sufficiences. Four medifafions, or four foundations of 
Mindfulness, or four obJects on which memory or thought should dwell. 
Four types of Buddhist meditaion for eradicating 1llusions and 
atftainng enlightenment. Hinayana calls these practices “basis Of 
action” (kammathana) which 1s one of the modes of analytical 
medifatlon. #ïwe roøøfs or facultles are the five roofs that g1ve rise tO 
other wholesome dharmas. The five sense-organs can be entrances to 
the hells; at the same time, they can be some of the most important 
enfrances to the great enlightenment; for with them, we create karmas 
and sins, but also with them, we can practise the right way. The ƒfive 
powers or facultles for any cultivator or the powers of five spiritual 
faculties which are developed through strengthening the five roots. 
Thus in Buddhism, power or ability 1s always used as the sense organs 
to discern the truth. In Mahayana Buddhism, 1t is the eiphth 
“perfection” (paramita) of the tenfold list of perfecHons that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Sevwen ƒactfors öøŸƒ 
enlightenemenf bring extraordinary benefits for Buddhist pracfitioners. 
Once fully developed, they have the power to bring samsaric suffering 
to an end.” 'This means that the perpetual, cyclical birth and death of 
beings who are composed of mental and physical phenomena can come 
to a complete stop. Besides, these factors of enlightenment also have 
the capacify to pulverize mara”s armies, the destructive Inner Íorces 
which keep us bound on the wheel of suffering and rebirth. The 
Buddha and enlightened ones develop the factors of enlightenment and 
are thus able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm 
of subtle forms and formless realms. When fully developed, these 
factors of enlightenment bring practitioners to attain the peace and Joy 
of Nirvana. In this they are comparable to strong and effective 
medicine. They confer the strength of mind necessary to withstand the 
ups and downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
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1llnesses. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening states will result in the 
following achievements: Eliminatlon of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. However, 
one does not become enlightened by merely gazing Into the sky or 
looking around on the earth. One does not enlightened by reading or 
studying the scriptures, nor by thinking, nor by wishing for enlightened 
state to burst into one”s mind. There are cerfain necessary condifions or 
prerequisites which cause enlipghtenment to arise. How can one 
develop these factors in himself or herself? By means of cultivation of 
precepts, meditation, and wisdom. The Buddha said: “Oh, Bhiksus, 1f 
the four foundations of mindfulness are practiced persistently and 
repeatedly, the seven types of “BoJjhangas” wIll be automatically and 
fully developed.” Practicing the four foundations of mindfulness does 
not sinply mean studying them, thinking of them, listening to 
discourses about them, nor discussing them. What we must do 1s be 
directly and experilentally aware of the four foundatons of 
mindfulness, the four bases on which mindfulness can be established. 
The Noble Eighffold Path 1s the fourth Noble Truth In the Four Noble 
Truths that can help us prevent problems or deal with any problems we 
may come across In our daily life. Thịs 1s the path that leads to the end 
of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on the way to less 
suffering and more happiness. The eight right (correct) ways. The path 
leading to release from suffering, the goal of the third in the four noble 
truths. These are eight 1n the 37 bodhi ways to enliphtenmeit. 
Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about real advantages 
such as Improvement of personal conditions. lt 1s due to the elimination 
of all evil thoughts, words, and actions that we may commit In our dally 
life, and to the continuing practice of charitable work; Improvement Of 
living conditions. IÝ everyone practiced this noble path, the world we 
are living now would be devoid of all miseries and sufferings caused 
by hatred, strugsle, and war between men and men, countries and 
countries, or peoples and peoples. Peace would reign forever on earth; 
attainment of enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold 
Path 1s the first basic condition for attaining Bodhi Consciousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consclousness 1s still defiled. The eightfold 
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noble path consists in righf view, righf thinking, right speech, righf 
acHion, right living, righf endeavor, righf memory, and right meditation. 
Right view means to abandon a self-centered way of looking at things 
and to have a ripht view of the Buddha, that 1s “Nothing has 1ts own 
self; everything exists due to temporary combination. If this exIsts, the 
other exIsfs; 1ƒ this ceases to exIst, the other 1s in no way to be able to 
exIst.” Right thinking means not to include toward a self-centered 
aftitude toward things but to think of things riphtly. Right view teaches 
us to abandon the three evils of the mind such as coveteousness, 
resentment, and evil-mindedness; and to think of things riphtly, with as 
generous a mind as the Buddha: not to have greedy mind 
(coveteousness) or not to think only of one”s own gan; not to have the 
angry mind (resentment) or not to get angry when things do not turn out 
as one wishes; not to have the evil mind (evil-mindedness). Right 
speech teaches us to use right words in our dally lives and to avoid the 
four evils of the mouth such as not to lie (to use false language), not to 
speak with a double tongue, not to commit 1ll-speaking, and not fo use 
Improper language (careless language). Right action means dally 
conduct In accordance with the precepts of the Buddha. It is to say one 
must refrain from the three evils of the body that hinder right action 
such as needless killing, stealing, and committing adultery or other 
sexual misconduct. Right living means to gain food, clothing, shlter, 
and other necessities of life in a right way. Right living teaches us not 
to earn our livelihood through work that makes trouble for others or 
through a career useless to socIety, but to live on a Justifiable income 
that we can obtain throuph right work and a vocation useful to others. 
Right endeavor means to engage constantly In right conduct without 
being Idle or deviating from the right way, avoid such wrongs as the 
three evils of the mind, the evils of the mouth, and the three evils of 
the body. Right memory means fo practice with a ripht mind as the 
Buddha dd, that 1s, we must address ourselves to all things In the 
unIiverse with a fair and right mind. And finally, right meditation means 
not to be agitated by any change of external circumstances. In short, 
the sutras that the Buddha taught for gorty-five years, these essential 
teachings can be extracted and summarized In the thirty-seven limbs. 
These are essential teachings that Buddhist practitioners must have 1n 
order to step on the path of enlightenment and emancipation. 
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II. Summmaries 0ƒ the Thirty-Seven Conditions Leading to Bodhi: 

Four Right Eƒforfs: According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, Right effort of four kinds of restrain, or four 
essentials to be practiced vigilantly. A Sanskrit term for “Effort.” Right 
Effort of four kinds of restraint, or four essentials to be practiced 
vigilantly, or four factors that are developed through meditation and 
moral traimng. Fïrsf, endeavor to sfart perƒforming good deeds (fo 
produce merif): Effort to initate virtues not yet arisen. Bringing forth 
goodness not yet broupht forth (bring good Into existence). To induce 
the doing of good deeds. Here a practitioner rouses his wIll, makes an 
efforf, stirs up energy, exertfs his mind and sftrives to produce unarisen 
wholesome mental states. Here a monk rouses his will, makes an 
efforf, stirs up energy, exerts his mind and strives to produce unarisen 
wholesome mental states. Second, endeavor †o perfOrm more good 
đeeds: Effort to consolidate, Increase, and not deteriorate virtues 
already arisen. Developing goodness that has already arisen (develop 
exIsting good). To Increase merit when 1t was already produced. To 
encourage the growth and continuance of good deeds that have already 
started. Here a practitioner rouses his wIll, makes an effort, stirs up 
energy, exer(s his mind and strives to maintainn wholesome mental 
states that have arisen, not to let them fade away, to bring them to 
greater growth, to the full perfection of development. Here a monk 
rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and 
strives to maIntain wholesome merntal states that have arisen, not to let 
them fade away, to bring them to greater growth, to the full perfection 
of development. Third, endeavor to prevent evil from ƒorming: Effort 
not fO Iniftlate sins not yet arIsen, that 1s to say preventing evil that 
hasn”t arIsen from arising, or to prevent any evil from starting or 
arising, or to prevent demerit from arIsing. Here a practitioner rouses 
his wIll, makes an effort, stIrs up energy, exerts his mind and strives to 
prevent the arising of unarisen evil unwholesome mental states. Here a 
monk rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind 
and strives to prevent the arising of unarisen evil unwholesome mental 
states. Fourth, endeavor to eliminate already-ƒformed evil: EffẨort to 
eliminate sins already arisen. Putting an end to existing evil, or tO 
abandon demerit when It arises. To remove any eviÏ as soon as It starts. 
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Here a practitioner rouses his will, makes an effort, stirs up energy, 
exerts his mind and strives to overcome evil unwholesome mental 
states that have arisen. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, 
strs up energy, exerts his mind and strives to overcome evil 
unwholesome mental states that have arisen. 

Also according to the Sangtti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught about eight occasions for making an effort 
for practitloners: 7h firsf occasion for making an effort: Here a monk 
who has a Job to do. He thinks: “Ï've got this Job to do, but 1n doïng 1t I 
won't find easy fo pay attention to the teaching of the Buddhas. HH 
have fo stir up my energy.” And he stirs up sufficlent energy to 
complete the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to 
realise the unrealised. The second occasion ƒor making an effort: “Here 
a monk who has done some work, and thinks: Well, I did the Job, but 
because of It [ wasn”t able to pay sufficient attention to the teaching of 
the Buddhas. So I will str up sufficlent energy.” And he stirs up 
sufficlent energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. The thirđ occasion ƒor 
making an effort: Here a monk who has to go on a Journey, and thinks: 
“J have to go on this Journey, but in doing 1t Ï wonỶt find easy to pay 
aftention to the teaching of the Buddhas. II have to stir up energy.” 
And he stirs up sufficlent energy to complete the uncompleted, to 
accomplish the unaccomplished, to realise the unrealised. 7he ƒourth 
oCcasion for making an effort: Here a monk who has been on a Journey, 
and he thinks: “I have been on a Journey, but because of It Í wasn”t 
able to pay sufficlent attention to the teaching of the Buddhas. [II have 
fo stir up energy.” And he sfirs up energy to complete the uncompleted, 
to accomplish the unaccomplished, to realise the unrealised. 7he ƒfh 
occasion ƒor making an eƒffort: Here a monk who goes for alms-round 1n 
a village or town and does not get his fill of food, whether coarse or 
fine, and he thinks: “IÏ”ve gone for alms-round without getting my fill of 
food. So my body 1s lipht and fit. II stir up energy.” And he stirs up 
energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. The sixfh occasion ƒor 
making an effort: Here a monk who goes for alms-round In a village or 
town and gets his fill of food, whether coarse or fine, and he thinks: 
“Ƒe gone for alms-round and get my fill of food. So my body 1s strong 
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and ft. FlI stir up energy.” And he stirs up energy to complete the 
uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realise the 
unrealised. The seventh occasion ƒor making an efforí: Here a monk 
who has some slight Indisposition, and he thinks: “[ get some slight 
indisposition, and this Indisposition mipht get worse, so ƑÏÏ stir up 
energy.” And he stirs up energy to complete the uncompleted, to 
accomplish the unaccomplished, to realise the unrealised. 7he eighth 
occasion ƒor making an effort: Here a monk who 1s recuperating from 
an Illness, and he thinks: “[ am Just recuperating from an I1llness. lt 
might be that the illness wIll recur. So Ƒ]I stir up energy.” And he stirs 
up energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. 

Four Sufficiences: The Four Sufficlences or Roads to Fulfilliment 
that the Buddha taught His disciples to equip them with the necessarIes 
for them to be successful in their cultivation. The Buddha called them 
“Four Sufficlences” for they are different roads that lead us onward. 
They are four different qualiles of character, each reflecting a 
different strength of our personality. Practitioners should recognIze 
which of them 1s our own particular strength, then we can develop what 
need be cultivated. One of the greatest challenges of practitioners 1s 
achieving the aim of emancipation, and bringing the liberating qualities 
of the mind to dissolve in each moment of our life in the present. The 
path of our mindfulness must be continuing from moment to moment 
and must be right here In this very lie. #?rsí, Sufficience oŸ Desire: 
Desire to develop maøgIc, strong aspiration or will (ntensive longing). 
We nourish a strong desire to practice meditation In our daily Le. 
When we possess this quality, we will sense that nothing can finally 
Impede us In our cultivation. Furthermore, when we possess this 
quality, we feel that we wIll not be satisfied until we have realized our 
goal. This 1s a desire to cultivate, a powerful aspiration that leads us to 
success. Here a monk develops CONCENTRATION OEF INTENTION 
accompanied by effort of the will power. Second, Sufficience oƒ 
Concenfrafion: Endeavor to remember to practice correct dharmas 
(intense concenfration or thoughfts, Intense concentration). Memory or 
intense holding on to the position reached, or the love for the truth that 
keeps our mind continually absorbed in the practice. Endeavor to 
rememnber to practice correct dharmas has great pur1ty Of conscIousness 
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and 1s extremely ardent. Endeavor to remember to practice correct 
dharmas becomes a path to understanding when It fills our minds. Here 
a monk develops concentration of conscIiousness accompanied by effort 
of the thought power. Once we possess “Endeavor to remember to 
practice correct dharmas”, we continually reflect on Dharma and 
practice 1t; nothing else seems equally important. 7Trd, Sufficience oƒ 
Energy: Intensified effort, or effort to realize magiIc, vigor or exerfion. 
Thịs 1s the quality of energy. Practitioners who possess this quality do 
not only remain undaunted by the effort required, but also find 
I1nspiration 1n the challenge. Here a monk develops concentration of 
energy accompanied by strenuous efforts. In fact, the Buddha was a 
typIcal example for this quality. Viriya 1s the energy expended to direct 
the mind persistenly, continuously toward cultivation. Even ordinary 
people who are hardworking and Iindustrious have the capacIty to be 
heroic in whatever they do. Practiioners who are endowed with 
courageous effort wIll be bold In going forward, unafraid of the 
difficulties we may encounter In the path of cultivation. The special 
characteristcs of “Viriya” Is an enduring patlence In the face of 
suffering or difficulty. Viriya 1s the ability to see to the end no matfer 
what, even 1ƒ one has to grit one”s teeth. Practitioners need courageous 
effort, with 1ts characteristic of forbearance In the face of difficulty. If 
we raIse our energy level, the mind wIll gain enouph strength to bear 
with challenges. Besides, viriya has the power to freshen the mind and 
keep It robust, even in difficult circumstances. There are two ways that 
help Iincrease our energy level: To Increase viriya by ourselves, and to 
seek out the Inspiration from spiritual friends. Before His awakening, 
when He was still seeking the truth, He made this determination: “If 
the end 1s attainable by human effort, [ will not rest or relax until 1t 1s 
aftained. Let only my skin and sinews and bones remain. Let my flesh 
and blood dry up. I wIll not stop the course of my effort until Ï win that 
which may be won by human ability, human effort, and human 
exertion.” Fourth, Sufficience oƒ Confemplarion: Meditation on one 
subJect means an Intense contemplation (meditation on one subJect, 
Intense contemplatlon or meditation, Invesfigation, or the state of 
dhyana). Some people have a sfrong Interest in understanding the 
deepest and most profound aspects of the dharmas. They are not 
satisfied to know Just the surface of things. Here a monk develops 
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concenfration of investigation accompanied by effort of deep thinking, 
for this kind of mind contemplates the Immensity of samsara, the circle 
of birth and death, the immensity of planes of existence, and the 
Implications 1n our lives 1n this world. Practiioners cultivate the 
reflective knowledge Into the rapid arsing and passing away of 
phenomena, then we will have an iIntuitive Insight of Impermanence, 
suffering and no-self. 

Four Kinds oƒ Mindfulness: See Chapter 40 in Voliưne II. 

The Five Faculfie: According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five roots or faculties (IndrIyan]). 
These are the five roots that give rise to other wholesome dharmas. 
The five sense-organs can be entrances to the hells; at the same time, 
they can be some of the most Iimporfant entrances to the great 
enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also with 
them, we can practise the ripht way. #ïrsí, Virtue oƒ Belieƒf: Faith or 
Sense of belief in the Triple Gem and the Four Noble Truths. 
Sraddhendriya also means the mind of faith. Faith In a religion, unlike 
Iintellectual learning, does not enable a believer to have the power to 
save others as well as himself 1ƒ he understands 1t only in theory. When 
he believe from the depths of his heart, his belief produces power. His 
faith cannot be said to be true until he attains such a mental sfate. 
Second, Virtue oƒ Active Vigor: Energy (vigor) or Sense of endeavor or 
vigor fo cultivate good deeds. The spirit endeavoring purely and 
Incessantly. Faith alone 1s not enough. Our religlous lives cannot be 
true unless we maintain our faith purely and constantly endeavor so 
that our religious spirit does not weaken or lose Its power. Third, Virfue 
oƒ Midfuliness: Memory or Mindfulness or Sense of memory or right 
memory. The mind that always focuses upon the Buddha. Practically 
speaking, of course, It 1s Iimpossible for us to completely forget the 
Buddha for even a moment. When a student devotes himself to his 
studies or when an adult Is entirely absorbed in his work, he must 
concenfrate on one object. Doing so accords with the way tO 
Buddhahood. While devoting ourselves to a particular object, we 
reflect, “I am caused to live by the Buddha.” When we complete a 
difficult task we feel relieved, we thank the Buddha, saying, “How 
lucky I am! I am protected by the Buddha.” When an evil thought 
flashes across our mind or we suddenly feel angry, we Instantly 
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examine ourselves, thinking, “ls this the way to Buddhahood?” The 
mind that thus keeps the Buddha In mind at all times 1s “sense of 
memory.” Fourth, Virfue oƒ Concemfrafion: Sense of meditation or 
Visionary meditation, samadhi, or virtue of concenftration. The sense of 
meditation Implies a determined mind. Once we have faith in a 
religIon, we are never agitated by anything, whatever may happen. We 
bear patiently all persecution and temptation, and we continue to 
believe only In one religion. We must constantly maintain such firm 
determination, never becoming discouraged. We cannot be said to be 
real people with a reliplous faith unless we have such a mental 
attitude. Ƒÿjffh, Virtue öoƒ Wisdom oör Awareness: Sense of wisdom or 
thinking of the truth. The wisdom that people of religIon must mainfain. 
Thịs 1s not a self-centered wIisdom but the true wisdom that we obfain 
when we perfectly free ourselves from ego and 1llusion. So long as we 
have this wisdom, we wIll not take the wrong way. We can say the 
same thing of our belief in religion 1tself, not to mention in our daily 
lives. If we are attached to a selfish, small desire, we are apt to stray 
toward a mistaken religion. However, earnestly we may believe In If, 
endeavoring to practice 1(s teaching, keeping 1t in mind, and devoting 
ourselves to 1t, we cannot be saved because of 1s basically wrong 
teaching, and we sink farther and farther Into the world of illusion. 
There are many Instances around us of people following such a course. 
Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of the five organs 
leading man to good conduct, it should be the first in the order in which 
we enter a religious lIfe. 

According to the Aditta-pariyaya Sutta, Samyutta Nikaya, Volume 
5.48.2, the Blessed One addressed the bhikkhus about the “Five 
Faculties'` thus: “Bhikkhus, there are these five faculties. What five? 
The faculty of faith, the faculty of energy, the faculty of mindfulness, 
the faculty of concentration, and the faculty of wisdom. And what, 
bhikkhus, 1s the faculty of faith? Here, bhikkhus, the noble disciple 1s a 
person of faith, one who places faith in the enlightenment of the 
Tathagata thus: "The Blessed One 1s an Arahant, fully enlightened, 
accomplished in knowledge and conduct, sublime, knower of the world, 
unsurpassed leader of persons to be tamed, teacher of devas and 
humans, the Enlightened One, the Blessed One.' And what, bhikkhus, 1S 
the faculty of energy? Here, bhikkhus, the noble disciple dwells with 
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energy aroused for the abandoning of unwholesome sfates and the 
acquisition of wholesome states; he 1s strong, valiant, not shirking the 
responsibility of cultivating wholesome states. He generates desIre for 
the non-arising of unarisen evil unwholesome sfates; he makes an 
efforf, arouses energy, exerts his mind, and strives. He generates 
desire for the abandoning of arisen evil unwholesome states; he makes 
an effort, arouses energy, exerts his mind, and strives. He generates 
desire for the arising of unarisen wholesome states; he makes an effort, 
arouses energy, exerts his mind, and strives. He generates desire for 
the maintenance of arisen wholesome states, for their non-decline, 
Increase, expansion, and fulfilment by development; he makes an 
effort, arouses energy, exerts his mind, and strives. This 1s called the 
faculty of energy. And what, bhikkhus, 1s the faculty of mindfulness? 
Here, bhikkhus, the noble disciple 1s mindful, possessing supreme 
mindfulness and điscernment, one who remembers and recollects what 
was done long ago and said long ago. He dwells contemplating the 
body in the body ... feelings In feelings ... mind in mind ... mental 
phenomena in mental phenomena, ardent, clearly comprehending, 
mindful, having put away covefousness and displeasure 1n regard to the 
world. Thịs 1s called the faculty of mindfulness. And what, bhikkhus, 1s 
the faculty of concentration? Here, bhikkhus, the noble disciple, having 
made relinguishment the object, gains concentration, gains one- 
poIintedness of mind. Secluded from sensual pleasures, secluded from 
unwholesome states, he enters and dwells in the first Jhana, which 1s 
accompanied by thought and examination, with rapture and happIness 
born of seclusion. With the subsiding of thought and examination, he 
enters and dwells in the second Jhana, which has Internal confidence 
and umfication of mind, 1s without thought and examination, and has 
rapture and happiness born of concentration. With the fading away as 
well of rapture, he dwells equanimous and, mindful and clearly 
comprehending, he experiences happiness with the body; he enters and 
dwells In the third Jjhana of which the noble ones declare: “He 1s 
equanimous, mindful, one who dwells happily.` With the abandoning of 
pleasure and pain, and with the previous passing away of Joy and 
displeasure, he enters and dwells in the fourth Jjhana, which 1s neither 
paIinful nor pleasant and includes the purification of mindfulness by 
equanimity. This 1s called the faculty of concentration. And what, 
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bhikkhus, 1s the faculty of wisdom? Here, bhikkhus, the noble disciple 
IS Wise; he possesses wisdom directed to arising and passing away, 
which 1s noble and penetrative, leading to the complete destruction of 
suffering. He understands as 1t really 1s: “This 1s suffering. He 
understands as 1t really 1s: “Khis 1s the orlgin of suffering.” He 
understands as 1t really 1s: “Phis 1s the cessatlon of suffering.` He 
understands as 1t really 1s: “Phis 1s the way leading to the cessation of 
suffering.` This 1s called the faculty of wisdom. These, bhikkhus, are 
the five facultles.” 

The Fie Powers: The five powers or facultles for any cultIvator or 
the powers of five spiritual faculties which are developed through 
strengthening the five roots. Thus in Buddhism, power or ability 1s 
always used as the sense organs to discern the truth. In Mahayana 
Buddhism, 1t 1s the eighth “perfection” (paramita) of the tenfold list of 
perfections that a Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. It 
1s developed on the eighth bodhisattva level (bhumi). Firsf, Power öoƒ 
tFaith: Also called force of belief which precludes all false belief or the 
faith to belleve. Second, Power øƒ Zeal: Also called force of active 
vigor which leads to overcoming all obstaclesor the will to make the 
endeavor. 7hrd, Power öoƒ Memory: Also called mindfulness, or force 
of mindfulness which 1s achieved through meditation or the faculty of 
alertness. Fourth, Power oƒ Meditation (Dhyana): Also called force of 
concentration which leads to eliminate all passions and desires or the 
ability to concentrate oneˆ”s mind. 7h, Power øƒ Wisdom: Also called 
force of wisdom which rests on 1nsight Into the four noble truths and 
leads to the knowledge that liberates the ability to maintain clear 
wisdom. Besides, there 1s also a tenfold list of qualities that in both 
Theravada Buddhism and Mahayana are said to be unique to fully 
awakened Buddhas (Samyak-Sambuddha): 1) power of knowledge of 
what 1s possible and what 1s Impossible or the power to distinguish right 
lom wrong (sthanasthana-jnana-bala) power of knowledge of 
retributions of actions or the power of knowing karmic retributions 
throughout the three perlods of time (karma-vipaka-jnana-bala); 3) 
power of knowledge of the concenfrations, eight stages of liberatlons, 
meditative absorptions, and attainments (dhyana-vimoksa-samadhi- 
samapatti-Jnana-bala); 4) power of knowledge of the relative qualities 
of beings or the power of complete knowledge of the powers and 
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faculties of all beings (indrya-parapara-jnana-bala); 5) power of 
knowledge of the various Intentlons of beings or the power of complete 
knowledge of the desires or moral direction of every being 
(nanadhimukti-jnana-bala); 6) power of knowledge of the varlous 
states of beings or the power of knowing the sfates of others 
(nanadhatu-Jnana-bala); 7) power of knowledge of the ways In which 
beings go everywhere withn cyclc existence and nirvana 
(sarvatragamini-prafIpaJJnana-bala); 8) power of knowledge of former 
abodes (purva-nivasa-jnana-bala); 9) power of knowledge of death 
and rebirth (cyutyu-papada-Jnana-bala); 10) power of knowledge that 
the defilements have been extinguished (asrava-jnana-bala). The five 
powers Include the power of Faith or force of belief which precludes 
all false belief; power of Zeal or force of active vigor which leads to 
overcoming all obstacles; power of Memory, or mindfulness, or force 
of mindfulness which 1s achieved through medifation; power of 
Meditation (Dhyana) or force of concentration which leads to eliminate 
all passions and desires; and power of Wisdom (awareness) or force of 
wisdom which rests on 1nsight into the four noble truths and leads to the 
knowledge that liberates. 

The Seven Bodhi Shares: The Buddha always told His disciples: 
“AII of the factors of enlightenement bring extraordinary benefits. 
Once fully developed, they have the power to bring samsaric suffering 
to an end.” 'This means that the perpetual, cyclical birth and death of 
beings who are composed of mental and physical phenomena can come 
to a complete stop. Besides, these factors of enlightenment also have 
the capacify to pulverize mara”s armies, the destructive Inner Íorces 
which keep us bound on the wheel of suffering and rebirth. The 
Buddha and enlightened ones develop the factors of enlightenment and 
are thus able to transcend all three realms of sensual pleasures, realm 
of subtle forms and formless realms. When fully developed, these 
factors of enlightenment bring practifloners to attain the peace and Joy 
of Nirvana. In this they are comparable to strong and effective 
medicine. They confer the strength of mind necessary to withstand the 
ups and downs of life. Moreover, they often caure physical and mental 
Illnesses. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seven Limbs (factors) of Enlightenment, or the seven 
Bodhi shares. Practicing the seven awakening states will result in the 
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following achievements: Elimination of evil; development of virtue; 
feeling of cheerfulness versus suffering; final enlightenment. Buddhist 
practitioners should always remember that when all these seven factors 
of enliphtenment are cultivated and brought to maturity, the mind 
becomes liberated from all kinds of bodage as well from all kinds of 
sufferings and afflictions. 

Cultivators can not become enliphtened by merely gøazIing 1nto the 
sky or Just look down on earth. Cultivators can not obtain the way by 
simply reading books or studying the scriptures, nor by thinking, nor by 
wishing for becoming Buddha. According to the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven Limbs (factors) of 
Enliphtenment, or the seven Bodhi shares. They are necessary 
conditions or prerequisites which cause enliphtenment to arIse. 
Practicing the seven awakening states wIll result in the following 
achievements: Elimination of evil; development of virtue; feeling of 
cheerfulness versus suffering; final enliphtenment. The word 
“BoJjhanga” 1s a Pali term for “factors of enlightenmernt.” It is made up 
of “Bodhi,” which means enlightenment or an enlightened person, and 
“anga,” 1s a causative factor. Thus a “boJJjhanga” 1s a causative factor 
of an enlightened being, or a cause for enliphtenment. A second sense 
of the word “BoJjhanga” 1s based on alternative meanings of Its tWwO 
Pali roots. Thus the alternative meaning of bodhi 1s the knowledge that 
comprehends or sees the Four Noble Truths, and the Eightfold Noble 
Path. Sometimes, seven factors of enliphtenment are known as 
“samboJjhanga". The prefix “sam” means “fullˆ or “completeˆ; however, 
the prefix does not change the meaning of the seven factors of 
enlightenment. All practitioners come to understand the Four Noble 
Truths to some extent, but according to Buddhism, true comprehension 
of them requires a particular, transforming moment oŸ consciousness, 
known as path conscIousness. This 1s one of the culminating 1nsights of 
medifation practice for it includes the experlence of Nirvana. Once a 
practitioner has experlenced this, he or she 1s deeply knows the Four 
Noble Truths, and thus 1s considered to contain the “boJjhangas” Inside 
him or herself. Such a person 1s called noble. Thus, “BoJjhangas” or 
enlightenment facfors also are parts or qualitles of a noble person. The 
seven factors of enlightenment Include Selecfion oƒthe Proper Dharma, 
Comnstam kjforI CheerfHines or High Spirits, PeacefHl Mind, 
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Remembrance of the Dharma, Concentraton Abilifty and Non- 
Attachment Abilify. Zen practitioners can find each one of the seven 
factors of enliphtenment in all phases of meditation practices. Zen 
practitioners should always remember the Buddhaˆs reminder: “If the 
four foundatlons of mindfullness are practiced persistently and 
repeatedly, the seven factors of enliphtenment will be automatically 
and fully developed.” Thus, the Buddha Himself emphasized the 
relatilonships between Zen and the Seven Factors of Enlightenment 
very clearly. However, one does not become enlightened by merely 
gazing Into the sky or looking around on the earth. One does not 
enlightened by reading or studying the scriptures, nor by thinking, nor 
by wishing for enlightened state to burst Into one”s mind. There are 
cerfain necessary condilons or prerequistes which cause 
enlightenment to arise. How can one develop these factors in himself 
or herself? By means of cultivation of precepts, meditation, and 
wisdom. #?rst, Selection oƒ the Proper Dharma: This means keen 
Investigation of phenomena or dharma (selection of the proper 
dharma). The Investigation of the Dharma 1s the quality of the mind 
that 1s Investigating, probing, and analyzIing the mind-body process with 
a silent and peaceful mind and not with thoughts, not on the conceptual 
level. It 1s the sharp analytical knowledge of understanding the true 
nature of all constituent things, animate or Inanimate, human or divine. 
Ït 1s seeing things In their proper perspective. Only through meditation 
we can see all component things In their fundamental elements, right 
down to their ultimates. Through keen meditation and I1nvestigation, 
one understands clearly the process of all things. With the Investigation 
of the Dharma, Zen practiioners Investigate things Intuitively and 
experienfially to see how the whole process 1s working. This 1s another 
name for the wisdom factor, that light in the mind which illuminates 
everything that 1s happening. When Investigation 1s cultivated, It 1s 
seen that everything in our mind and body 1s In a state of flux. There 1s 
nothing permanent, everything 1s arising and vanishing continually. 
Both consciousness and obJects are coming and going. There 1s nothing 
to take a stand on, neither 1s there any place for them to stay securely. 
Under the light of the Investigation of the Dharma, everything 1s In 
continual transformation. Through this factor of Investigation, Zen 
practitioners will deeply exprilence and understand the nature of 
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1mpermanence. We w¡ll experience on the deepest levels that the mind 
1S Just a continual flow of phenomena, thoughts, Images, emotions, 
moods, and so on and on so on; that the body 1s a collection of 
vibraftlons and of sensations, nothing to cling on. With this experlence 
of Impermanence comes a deep intuitive undersfanding that there 1s 
nothing In the mind-body process which 1s going to give lasting 
happIness. In other words, no lasting satisfaction, completion, or 
perfection 1s possible because 1t 1s all continually passing away. Ït 1s 
like trying to find happiness or security In a bubble of water. The 
moment 1t 1s touched, 1t 1s gone. As a matter of fact, desfruction 1s 
happening from moment to moment 1n this world. All compounded 
things pass throuph the Inconceivably rapid moments of arising, 
reaching a peak and ceasing, Just as a river In flood sweeps to climax 
and fades away. The whole universe 1s constantly changing, not 
remaining the same for two consecutive moments. All things In fact are 
subJect to conditions, causes and effects. What 1s Iimpermanent and not 
lasting producing paInful or sorrow fruit. There doesn”t exist a so-called 
permanent and everlasting soul or self. The true nature of the three 
characteristics, or laws of transiency, sorrow, and non-self. Second, 
Constamt Fƒfort: Energy, zeal or undeflected progress. It 1s a menfal 
property and the sixth limb of the Noble Eightfold Path, there called 
ripht effort. Effort is the energy expended to direct the mind 
persistently, continuously 1n meditation, and toward the object of 
observation. Zen practiioners should have courageous efforts In 
mediftation practices. The Buddha has not proclaimed himself a saviour 
willing and able to take upon himself the evil of all sentient beings. He 
1s only a Path-Revealer. Each one of us must put forth the necessary 
effort and work out his own deliverance with heedfulness. He cannot 
walk for anyone on this path. Thus he advised that each Buddhist 
should be sincerely zealous, strong and firm In the purpose of reaching 
the final aim. He also advised: “Be islands unto yourselves, be your 
own refuge.” Thus did the Master exhort his followers to acquire self- 
reliance. A follower of the Buddha should not under any circumstances 
relinquish hope and effort; for the Buddha was one who never øave up 
courage and effort even as a bodhisattva. Zen practitioners should be 
patent and accept difficulies and challenges during practicing 
meditation; should leave behind habits and hobbies of ordinary le; 
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and should try their best to practice meditation continually. One of the 
most difficult things for Zen practitioners 1s the wandering mind, 1t 
never wanfs to stay on the obJect you want to observe, but rather 
wandering around and around all day long. In our body, any time we 
Cross Our leøs to practice meditation, we are likely to experlence some 
level of pann In our body. Sometimes, we decide to try fo sit still for an 
hour with our legs crossed, but only after ten minutes, we feel numb In 
our feet and stiff in our neck, and so on, and so on. Zen practfifIoners 
need courageous effort to face difficultles and challenges. Once we 
develop our courageous effort, the mind gains strength to bear with 
pann In a patilent and courageous way. Effort has the power to freshen 
the mind and keep 1t strong In any difficult circumstances. Zen 
practitioners should always have the effort and energy to cultivate the 
following four things: effort to Initiate virtues not yet arisen; effort to 
consolidate, increase, and not deterlorate virtues already arisen; effort 
nof fO 1niflate sins not yet arisen; effort to eliminate sins already arisen. 
In The Dhammapada Sutta, sentence 280, the Buddha taught: “The 
Iidler who does not strive, who, though, young and strong, 1s full of 
sloth, who 1s weak In resolution and thought, that lazy and idle man wIll 
never find the way to wisdom, the way to eliphtenment and 
deliverance.” Third, Cheerfulness or Hich Spiris: RÑapture means Joy, 
happiness, or delight; but a special characteristic of Rapture 1s that 1t 
can pervade associated mental states, making them delight and happy 
and bringing a sense of deep satisfaction. “PIti” 1s a menfal property, 
and 1s a quality which deeply influences both the body and mind. A 
man lacking 1n this quality cannot advance along the path to 
enlightenment. In him there will always arise sullen indifference to the 
Dharma, an aversion to the practice of meditation, and morbid 
manIfestations. Zen practitioners should always remember that Rapture only 
develops when the mind 1s relatively clean of afflictions. In order for us to be 
clean of afflictions, we have no other choices but to be mindful from moment 
{o moment so that concentration arises and the afflictions are eliminated. 
Therefore, we must be developing Rapture through mindfulness continuously, 
whether when we are walking, standing, lying down, sitting, or doïng other 
tasks. To practice “piti” or Joy, Buddhist cultivators should always remember 
that happiness 1s a matter of the mind and it should never be sought in external 
and material things, though they may be instrumenfal in any way. Only those 
who possess the quality of contentment can experience real happiness. 
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Buddhist cultivators should always remember that there 1s a vast difference 
between pleasure and happiness. Pleasure, or pleasant feeling, 1s something 
very momernftary and fleeting. Pleasant feeling may be an indicative sign of 
suffering, for what we hug In great glee this moment, may turn to be a source 
Of suffering the next moment. Seeing a form, hearing a sound, perceiving an 
odour, tasting a flavour, feeling some tangIble thing, or cognizing an idea, we 
are usually moved, and from those sense obJects and mental objects, we 
experience a certain degree of pleasure. However, they are all temporary; 
they are only a passing show of phenomena. Real happiness or rapture does 
not come through grasping or clinging to things, animate or inanimate, but 
from giving up. The Buddha left behind his glorious palace, beautiful wife, 
gøood son, as well as kingdom authority, and became a homeless monk. 
Eventually he attained enlightenment and deliverance, do we have any other 
choices 1ƒ we wish to attain enliphtenment and deliverance? Fourth, Peaceƒul 
Mind: Peaceful mind means ease, tranquility, riddance of all grossness or 
weight of body or mĩnd so that they may be light, free and at ease. Many 
people”s minds are always 1n a state of agitation all the time. Their minds 
wandering here and there non-stop. When the mind 1s scattered, 1t 1s difficult 
for us to confrol our actions. On the contrary, we begin to act according to 
whims and fancies without considering properly whether an action 1s 
wholesome or not. There are two kinds of tranquility: the calm of the body 
means the calm of all mental properties rather than the only physical body. In 
other words, calm of the agsgregates of form, feeling, perception, and the 
volitional acfivitles or conformations; the calm of the mind, or the calm of the 
agpregate of consciousness. A man who cultivates calm of the mind does not 
øet upset, confused or excited when confronted with the eight vicissitudes (8 
winds or Iinfluences) of the world. He 1s able to understand the rise and fall 
(come into being and pass away), as well as the momentary fragility of all 
things. Buddhist practitioners should remember when all the passions are 
subdued, and our mind w1ll become cooler and cooler because 1t 1s not burning 
with lust or anger anymơre. lt 1s hard to tranquilize the mind. It trembles and 1t 
1S unsteady, difficult to guard and hold back. In the Dhammapada, from 
sent(ece 33 to 36, the Buddha taught: “The mind quivers like a fish Jjust taken 
from 1ts watery home and thrown on the dry ground. Ií wanders at wIll.” 
Calmness 1s not weakness. Only a person of culture 1s able to present the calm 
atitude at all times. It 1s not so difficult to be calm under favourable 
circumsfances, but 1t ¡1s indeed difficult for a Buddhist to remain calm ¡1n the 
midst of unfavourable circumstances. Only the calm mind can help the 
aspirant to achieve enlightenment and deliverance. Ƒ/?h, Remembrance oƒ the 
Dharma: Mindfulness, relinquishment, or power of remembering the various 
Sfates passed through in contemplation. It 1s the Instrument most efficacious in 
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self-mastery. Besides, “Sati° also means the power of observation, and the 
function of mindfulness 1s to keep the object always in view, neither forgetting 
1t nor allowing 1t to disappear out of our contemplation. Remembrance of the 
Dharma includes meditation and full realization on the 1mpurity of the body. 
When mindfulness 1s present, the obJect of observation will be noted without 
forgetfulness. As a matter of fact, there 1s nothing special Buddhist 
practitioners have to do to eliminate unskillful states or to make skillful ones 
happen, except to be aware of the moment because awareness 1(self 1s the 
purifying force. Contemplation of feeling or understanding that feeling 1s 
suffering; contemplation of mind, and Contemplaton of thought; and 
contemplation of the no-self of mental obJects. A person cannot be heedful 
unless he 1s fully controlling all his actions, whether they are mental, verbal or 
physical at every moment of his walking life. In other words, he must 
zealously observe all commandments requrred of him. In the Digha Nikaya 
Sutra, the Buddha's final admonition to his disciples before entering the 
Nrrvana: ““Transient are all component things. Work out your deliverance with 
mindfulness.” Venerable Saripura also advised everybody with his last words: 
“Strive on with mindfulness to obtain your deliverance.” In the Anguttara 
NÑikaya Sutra, the Buddha taught: “Monks, I know not of any other single thing 
of such power fo cause the arising of good thoughts 1Ÿ not yet arisen, or to 
cause the waning of evil thoughts 1f already arisen, as heedfulness. In him who 
1s heedful, good thoughts not yet arisen, do arise, and evil thoughts, 1f arisen, 
do wane.” Sixíh, Concenfration Abilify: Concentration has the ability to keep 
the mind in Stability, concenftration; or power to keep the mind in a given 
realm undiverted. Concentration 1s a menfal factor which lands on the obJect 
of observation. Concentration also pricks 1nfo, penetrates Into, and stays in the 
obJect of observaton. The nature of concentraton 1s nondispersal, 
nondissipation, and nonscatteredness. ÀA mind of concentration 1s a mind that 
sticks with the obJect of observation, sinks 1nto 1t, and remains sfill and calm 1n 
1t. During practicing of meditation, Buddhist practiioners should stick their 
mind to the obJect of observation or contemplate directly mental or physical 
phenomena without resorting to the thinking process at all. Although the 
moment of samadhi 1s momentary, such samadhi can arise from momernt to 
moment without breaks in between 1f we try to practice continuously. Besides, 
concentration also has the ability to collect the mind together. lt can keep all 
other mental factors in a group so that they do not scatter or disperse. Thus, 
the mind remains firmly embedded ¡in the obJect. It 1s only the tranguilized 
mind that can easily concentrate on a subJect of meditation. Once the mind 1s 
quiet and still, wisdom wIll arise and we can see things as they really are. 
Therefore, concentration 1s the most proximate cause for the unfolding of 
wisdom. The unified mind brings the five hindrances under subJugation 
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(sensual desire, anger, stiffness and torpor, agitation and worry, and doubt 
hindrances), for step by step, wisdom will penetrate Iinto more and more 
profound levels of truth. At that time, Zen practiioners will see clearly the 
nafures of impermanence, suffering, and absence of self of all things, and 
therefore, no hindrance can dominate us anymore. Many are the impediments 
that confront a medifator, an aspirant for enlightenment, especially the five 
hindrances that hinder concentrative though(s, and obstruct the way to 
deliverance. Concentraton 1s the Intensiied steadiness of the mind 
comparable to an unflickering flame of a lamp In a windless place. 
Concentration has the ability to maintain the mind and the mental properties In 
a state of balance. It 1s concentration that fixes the mind aright and causes 1t to 
be unmoved; dispels passions and not only helps the mind undisturbed, but 
also helps bring purity and placidity of mind. One who 1s Intent to practice 
“concentraton” should always zealously observe Buddhist commandments, 
for 1t 1s virtue that nourishes mental le, and make it coherent and calm. 
Seventh, Non-Attachment Abiliry: Equanimity means complete abandonmernt, 
detachmert, or Iindifferent to all disturbances of the sub-conscious or ecsfatIC 
mind. The Sanskrit word “Upeksa*` means equanimity, calmness, unbias, 
unprejudice, and so on. In Zen, a mind of complete abandonment 1s a mind 
that remains unbiased and calm when confronting difficulties and challenges. 
A mind of equanimrity 1s a state of balancing of energy, and 1t can be achieved 
in daily culivation. According to The Abhidharma, “equanimity” means 
neutrality. It 1s mental equipoise and not hedomic Indifference. Equanimity 1s 
the result of a calm concentrative mind. According to the Buddha, the best 
way to bring about equanimity 1s wise attention and continuous mindfulness. 
Once a mind of equanimity 1s developed, one moment of equnimity causes a 
succeeding moment of equanimity to arise, and so on. In our nowadays violent 
society, amidst the welter of experience, gain and loss, øood repute and 1Ïl- 
repute, praise and blame, happiness and suffering, a man with the mind of 
equamimity will never waver. Zen practitioners have the mind of equanimity 
which understands that there 1s no one to own anything. In Dharmapada, 
sentence 83, the Buddha taught: “Truly the good give up longing for 
everything. The good sages not with thoughts of craving. Touched by 
happiness or by pain, the wise show neither elation nor depression.” A man 
who has reached perfect neutrality through the cultivaton of equanimity, 
always avolds the following four wrong paths: the path of greed, hate, 
cowardice, and delusion. A man who has reached perfect neutrality through 
cultivation of equanimity, always has his serene neutrality whiích enables him 
to see all beings impartially. 


The Noble Eighffold Path: See Chapter 21 in Voluưme Ì. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Tu Tập Chánh Niệm 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Chánh Niệm: 

Tổng Quan Về Chánh Niệm: Chánh niệm có nghĩa là ý thức được 
những gì đang xảy ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết 
được sự biến chuyển của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được 
những cử động của thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm 
giác ra-vào nơi mũi hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt 
của tư tưởng hay cảm giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. 
Chánh niệm sẽ đem lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an fnh. 
Chánh niệm còn có khả năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta 
có thể ngồi lại quan sát, theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như 
một vở tuông chung quanh chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần 
học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Định). Chánh Niệm là ý thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là 
tránh sự xao lãng hay tình trạng tâm trí vấn đục. Trong việc tu tập Phật 
pháp, chánh niệm giữ vai trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của 
chúng ta vì tâm chúng ta không bao giờ tập trung hay đứng yên một 
chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú 
tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào thức, và chú tâm vào đối tượng của 
tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là kiểm soát thân và tâm và biết chúng 
ta đang làm gì vào mọi lúc. Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan 
trọng có chức năng làm cho chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh 
niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm 
có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong 
tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất 
tâm trên hơi thở. Chánh niệm là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm 
vào: nơi thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi 
cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi 
hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính; nơi những hoạt động của 
tâm tỉnh thức bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân 
hận, lừa dối, xao lãng, hay tập trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách 
quán sát bản chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt 
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chấp trước và luyến ái. Tu hành trong Phật giáo là thực hành những 
giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong 
Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, 
định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển 
hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la 
mật, hay ba mươi bẩy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc 
mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Tu tập 
chánh niệm có nghĩa là thực hành chánh niệm mà Đức Phật đã chỉ dạy 
trên căn bản liên tục và đều đặn trong cuộc sống hằng ngày của chúng 
ta. Nhất là trên bốn khía cạnh nầy: thân, thọ, tâm và pháp. Thật vậy, tu 
tập chánh niệm nơi thân để trụ tâm và phát triển trí huệ nhằm diệt trừ 
ảo tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. Tu tập chánh 
niệm nơi thọ để thấy thọ thị khổ nhằm phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Vị 
hành giả quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tỉnh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tu tập chánh niệm 
nơi tâm là quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về “thường.” Vị hành 
giả quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục 
tham sân trên đời. Tu tập chánh niệm nơi pháp là quán pháp vô ngã, 
chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ nhận ý nghĩ về 
“Ngã.” Vị hành giả quán pháp trên các pháp, tinh cần, tỉnh giác, chánh 
niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát 
Thánh đạo. Nhìn vào hay quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh 
niệm có nghĩa là la mọi phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm.” Chánh niệm là nhớ 
đến những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Chánh niệm có nghĩa là luôn tỉnh thức. Chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thây bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
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đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buôn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cẩm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm là tu tập sao cho tâm mình luôn trong sáng 
và tỉnh thức, trong đó mình phải tỉnh thức những biến chuyển trong tâm 
cũng như tâm thái của chính mình, và quan trọng hơn hết là mình phải 
kiểm soát được tâm mình. Xuyên qua sự tự quán sát và tâm thái tỉnh 
thức, người ta có thể phát triển chánh niệm nhằm làm cho mình có thể 
tự kiểm và tập trung những tình cảm, tư tưởng và cẩm giác của mình 
về hướng tu tập giác ngộ Bồ Đề. Nói tóm lại, chánh niệm có nghĩa là 
nhớ đúng nghĩ đúng và kiểm soát tâm của chúng ta để nó không gây 
khổ đau và phiển não cho mình và cho người; mà ngược lại, nó sẽ đem 
lại an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc cho cả mình và người khác. 

Chánh Niệm Theo Phật Giáo Nguyên Thủy: Theo Phật giáo 
Nguyên Thủy, niệm được xem như là một sợi dây mạnh mẽ vì nó giữ 
một vai trò quan trọng trong cả hai loại thiển định là tịnh trú và biệt 
quán. Niệm là một cơ năng nào đó của tâm và vì vậy, nó là một yếu tố 
của tâm hay một tâm sở. Không có niệm, một tâm sở tối quan trọng, 
chúng ta không có khả năng nhận ra bất cứ thứ gì, không thể hay biết 
đầy đủ các tác phong của chính mình. Được gọi là chánh niệm, vì nó 
vừa tránh chú tâm sai lạc, mà cũng vừa tránh cho tâm để ý vào những 
điều bất thiện, và đàng khác nó hướng dẫn tâm của hành giả trên con 
đường chân chánh, trong sạch và giải thoát mọi phiển trược. Chánh 
niệm làm bén nhạy khẩ năng quan sát của hành giả, và hỗ trợ chánh tư 
duy và chánh kiến. Hiểu biết và suy tư được có trật tự cũng nhờ chánh 
niệm. Trong hai kinh Niệm Xứ và Nhập Tức Xuất Tức Niệm, Đức Phật 
dạy rõ ràng làm cách nào một hành giả có thể hay biết luồng tư tưởng 
của mình, tỉnh giác theo dõi, ghi nhận và quan sát từng ý nghĩ của 
chính mình, từ tốt cũng như xấu. Cả hai bài kinh đều cảnh giác chúng 
ta không nên xao lãng và mơ mộng, cũng như thúc hối chúng ta nên 
luôn canh chừng và luôn giữ tâm chánh niệm. Kỳ thật, một hành giả 
chuyên cần tu niệm sẽ ghi nhận rằng chính nhờ sự kiện đọc lại kinh 
điển sẽ làm cho chúng ta tỉnh giác hơn, quyết tâm hơn, và thận trọng 
chú niệm nhiều hơn. Khỏi nói ai trong chúng ta cũng biết rằng chánh 
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niệm là một đức độ mà không al có thể xem thường được. Như vậy 
việc tu tập chánh niệm thật là thiết yếu trong thời buổi hỗn tạp mà 
chúng ta đang sống đây trong khi rất nhiều người phải gánh chịu khổ 
đau vì tâm trí mất thăng bằng. Chánh niệm là một phương tiện mang 
lại tịnh trụ, làm thăng tiến chánh kiến và chánh mạng. Chánh niệm là 
một yếu tố tối cần thiết cho những hành động của chúng ta trong đời 
sống hằng ngày cũng như cho tâm linh. 

Chánh Niệm Và Thiền Định: Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng 
là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay quán vào thân 
tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là ha mọi phân biệt mà 
niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến những điều hay 
lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. Theo Bát Chánh 
Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiển sẽ giúp hành giả có được 
Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. Thật vậy, trong 
cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về những điều chúng 
ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải tập trung tư tưởng 
vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu 
chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ không bỏ sót 
những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là ức niệm hay 
nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, nhớ ân cha 
mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân 
chúng sanh để giúp đở trả đển; nhớ ân Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu 
hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát cảnh hiện 
tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh 
đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; tưởng 
niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại khó 
khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là tưởng 
đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bổ tham lam 
và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh 
giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. 

Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiển Định (hai phần 
học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý thức, 
hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình trạng 
tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai trò 
một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta không 
bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh 
niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào 
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thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là 
kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: Thứ nhất là thân hành 
niệm. Nơi thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở. Thứ 
nhì là thọ niệm. Nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi 
trong ta của tất cả mọi hình thức của cẩm thọ, vui, buồn, trung tính. 
Thứ ba là tâm hành niệm. Nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng 
cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, 
hay tập trung. Thứ tư là nệm pháp. Nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách 
quán sát bản chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt 
chấp trước và luyến ái. 

Bốn Nơi Cần Phải Giữ Chánh Niệm: Bốn nơi cần phải giữ chánh 
niệm hay Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm hay bốn 
cách Thiển theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ 
(Xem thêm nơi Chương 40, Tập II). 

Vai Trò Của Chánh Niệm Đối Với Người Tu Phật: Chánh niệm có 
nghĩa là ý thức được những gì đang xảy ra trong giờ phút hiện tại. Có 
nghĩa là phải biết được sự biến chuyển của mọi hiện tượng; khi đi thì 
mình ý thức được những cử động của thân thể; khi quán hơi thở, mình ý 
thức được cẩm giác ra-vào nơi mũi hay lên-xuống nơi bụng; phải ý 
thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm giác khi chúng khởi lên hay khi 
chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem lại cho tâm chúng ta sự thăng 
bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả năng giữ cho tâm được linh 
hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, theo dõi những hiện tượng 
đang xảy ra như một vở tuồng chung quanh chúng ta. Chánh Niệm là 
một trong ba phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh 
Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý thức, hay sự chú ý, như 
vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình trạng tâm trí vẩn đục. 
Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai trò một sợi dây cương 
kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta không bao giờ tập trung 
hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh niệm là tu tập 
chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào thức, và chú 
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tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là kiểm soát 
thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. Chánh Niệm là 
một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho chúng ta nhớ tới 
những øì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiển 
định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư 
tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ 
năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm là phát khởi 
niệm hay gán sự chú tâm vào thân, thọ, tâm và pháp. Thân niệm: Nơi 
thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở. Thọ niệm: Nơi 
cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi 
hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính. Tâm niệm: Nơi những 
hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp 
dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập trung. Niệm pháp: Nơi 
vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường của chúng 
từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 


HIL Chánh Niệm Và Chánh Định Giúp Hành Giả Nhận Chân 

Được Trạng Thái Vô Minh Của Chính Mình: 

Chánh niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiển định, thí dụ 
Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư tưởng rộn rịp 
xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ năng lực đạt 
được sự nhất tâm trong khi thiển định. Trong khi đó chánh định là sự an 
định vững chắc của tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không 
dao động ở nơi kín gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và 
khiến cho nó không bị dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm 
(samadhi) đúng đắn sẽ duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân 
bình. Hành giả có thể phải đương đầu với rất nhiều chướng ngại của 
tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm 
hành giả có chánh định vững vàng có khả năng nhận chân được trạng 
thái vô minh của chính mình. Trong Phật giáo, vô minh là không biết 
hay mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân 
biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu 
dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Vô minh là giai 
đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời 
và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng 
víu chúng sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, 
Vô minh chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân 
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duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường 
phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị những 
thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình 
dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với 
hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh 
là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai 
thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một 
là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô 
minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ 
và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và 
thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và 
không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với 
những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, “vô 
minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong 
hiện thực, nó giống như ý thức. 

Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. 

Trong Phật giáo, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như 
thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không 
phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh 
về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi 
cái ngã hay cái ta là thật. Vì si mê mà người ta không thấy được cái 
nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù 
quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi 
và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì 
ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” 
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Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh 
và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, 
ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. 
Giải pháp phải nằm trong những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không 
nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu 
cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là 
những vấn để của kiếp nhân sinh, của con người, vậy thì chúng ta 
không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. Những vấn để 
thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ 
những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của 
chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực tại. Và điểu này 
chỉ có thể thực hiện được qua thiển hành mà thôi. Vô minh còn là 
những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta giải thoát. 
Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiễển trược nầy, trước tiên 
chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiền định. Tương tự 
như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma vương, Ngài 
liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. Người tu tập 
nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển quán theo đúng phương pháp 
là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm và duy trì chánh niệm và 
chánh định. Qua thiển tập, chúng ta chú trọng vào sự việc với một ý 
thức không xao lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc gì, không 
phân tách, cũng không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào cũng nhìn 
thấy được tự tánh của bất cứ việc gì đang xảy ra trong tâm mình. Nhờ 
đó mà tâm của chúng ta dần dần được soi sáng, có nghĩa là vô minh bị 
loại dần ra khỏi tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn nghĩ rằng 
tâm của bạn có thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó ngoài kia, tức 
là bạn chẳng bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. Nếu bạn nghĩ ai 
đó có thể phá vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng phải là người Phật 
tử thuần thành. 


IV. Tu Tập Chánh Niệm Nơi Thân Là Đang Tu Tập Trí Huệ 

Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi thân có nghĩa là quán chiếu và toàn chứng được 
thân nầy bất tịnh. Thật vậy, bản chất của thân tâm chúng ta là bất tịnh, 
chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm tâm sinh 
lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nầy không có nghĩa tiêu cực 
hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu chúng ta 
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xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ tóc, máu, 
mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của vi khuẩn, 
là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân chúng ta bất 
tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế bất tịnh, phủ 
nhận ý nghĩ về “tịnh.” Vị hành giả quán thân trên thân, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Như trên ta thấy khi 
quán thân thì thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng 
đầy những rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì 
vậy chúng ta không nên luyến chấp vào thân nầy. Thật vậy, tu tập 
chánh niệm nơi thân là một trong bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm 
và phát triển trí huệ hay bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo 
tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. 

Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A Hàm hay kinh Trung 
Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi nghe như vẫy. Một 
thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm là đô thị của xứ 
Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ 
Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau: 
Nầy các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho 
chúng sanh, vượt khỏi sầu não, diệt trừ khổ ưu, thành tựu chánh trí, 
chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Tứ Niệm Xứ. Thế nào là bốn? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể, nhiệt 
tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm 
cảm thọ trên các cảm thọ, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự 
tham ưu ở đời; sống quán niệm tâm thức trên tâm thức, nhiệt tâm, tỉnh 
giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán pháp trên các 
pháp (hay đối tượng của tâm thức nơi các đối tượng tâm thức), nhiệt 
tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời. Và nầy các Tỳ 
Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này 
các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi 
đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh 
niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thở 
ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi dài.” Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra một hơi dài.” Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi ngắn.” Thở ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn.” Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở 
vô,” vị ấy tập; “cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập; “An tịnh 
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toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị 
ấy tập. Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ 
quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, 
vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” Thở ra dài, ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra dài.” Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở 
vô ngắn.” Thổ ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.” VỊ ấy tập: 
“Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào.” Vị ấy 
tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.” Vị ấy 
tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở 
nên an tịnh.” Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.” Như vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân 
thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay 
sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 
Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy không 
nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.” 
Khi đứng, ý thức rằng: “Tôi đang đứng.” Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi 
đang ngồi.” Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang nằm.”Thân thể được xử 
dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy. Vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay 
vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú trong 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. 
Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên 
thân thể. Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, 
biết rõ việc mình đang làm; khi ngó tới ngó lui, biết rõ việc mình đang 
làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình đang làm; khi mặc áo 
Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi ăn, 
uống, nhai, nếm, biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ 
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việc mình đang làm; khi đi, đứng, ngồi, ngủ, thức, nói, ¡im lặng, biết rõ 
các việc mình đang làm. Như vậy, vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có 
thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân 
trở lên và từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy 
những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nây: “Đây là tóc, lông, 
móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá 
lách, phối, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, 
mỡ, nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.” Này các Tỳ Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy 
các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một 
người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là 
hột lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã 
xay rồi.” Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy 
dưới từ bàn chân trở lên trên cho đến đẳnh tóc, bao bọc bởi da và chứa 
đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, 
móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá 
lách, phổi, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, 
mỡ, nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả 
nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống 
quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí 
các giới và sự sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, 
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hỏa đại, và phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tể thiện 
xảo, hay đệ tử của một người đồ tỂ giết một con bò, ngồi cắt chia từng 
phần tại ngã tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát 
thấy thân nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và 
phong đại.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay 
sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh 
khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy 
an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài điều hâu ăn, hay 
bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các loài giả can 
ăn, hay bị các loài đòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự thực ấy vào 
thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản chất là 
như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Nầy các Tỳ Kheo, 
lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, với 
các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, còn được 
nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn liên kết với nhau, 
không còn dính thịt, nhưng còn dính mấu, còn được các đường gân cột 
lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính thịt, không còn dính 
máu, không còn được các đường gân cột lại với nhau, chỉ còn có xương 
không đính lại với nhau, rãi rác chỗ nây chỗ kia. Ở đây là xương tay, ở 
đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây 
là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy 
quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh 
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là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại 
thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không 
vượt khỏi tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có 
thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm thân thể trên thân thể. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.” Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. 
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V. Tụ Tập Chánh Niệm Nơi Cảm Thọ Là Đang Tu Tập Trí 

Huệ Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi cảm thọ có nghĩa là quán và toàn chứng được 
những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui sướng hay trung 
tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ quan. Nhưng 
cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại những cảm 
thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ gì trên cõi 
đời nây hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu kể cả thân 
thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, gió. Khi bốn 
thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự trục trặc là 
khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Vị hành giả quán 
thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm 
để nhiếp phục tham sân trên đời. Đây là một trong bốn đối tượng thiền 
quán để trụ tâm và phát triển trí huệ hay bốn cách Thiển theo Phật 
giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. 

Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A Hàm hay kinh Trung 
Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi nghe như vầy. Một 
thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm là đô thị của xứ 
Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ 
Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau: 
Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ 
trên các cảm thọ? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc 
thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có 
một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau 
khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ 
khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái 
lạc tinh thần.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ 
đau tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tỉnh 
thần.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ 
đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái 
lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái 
lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ 
tỉnh thần không khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống 
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quán niệm cẩm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên 
các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại 
thọ. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ. 


VI. Tu Tập Chánh Niệm Nơi Tâm Là Đang Tu Tập Là Đang Tu 

Tập Trí Huệ Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi tâm có nghĩa là quán và toàn chứng được tâm là 
vô thường. Vô thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể 
cả thân tâm con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả 
đều phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ 
nhận ý nghĩ về “thường.” Vị hành giả quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Đây là một trong 
bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm và phát triển trí huệ hay bốn cách 
Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành trí huệ giác ngộ 
và giải thoát. Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh Trung A Hàm hay 
kinh Trung Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như sau: Tôi nghe như 
vầy. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiềm Ma Sắt Đàm là đô thị 
của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” 
Các Tỳ Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết 
như sau: Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
tâm thức nơi tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có 
tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi 
khi tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi 
khi tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành 
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khoáng đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành 
khoáng đạt. Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt 
đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt 
đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng 
thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức 
mình giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. 
Mỗi khi tâm thức mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm 
thức trên nội tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn 
ngoại tâm. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức. 


VIITu Tập Chánh Niệm Nơi Pháp Là Đang Tu Tập Trí Huệ 

Giác Ngộ Và Giải Thoát: 

Chánh niệm nơi pháp có nghĩa là quán và toàn chứng vạn pháp vô 
ngã. Vạn pháp không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, 
và mỗi đại không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp 
vô ngã. Quán pháp vô ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành 
lập, từ đó phủ nhận ý nghĩ về “Ngã.” Vị hành giả quán pháp trên các 
pháp, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 
Đây là một trong bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm và phát triển trí 
huệ hay bốn cách Thiển theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt 
thành trí huệ giác ngộ và giải thoát. Theo kinh Tứ Niệm Xứ trong kinh 
Trung A Hàm hay kinh Trung Bộ, ngài A Nan đã trùng tuyên lại như 
sau: Tôi nghe như vây. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma 
Sắt Đàm là đô thị của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: 
“Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế 
Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ 
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Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triền cái (năm 
món ngăn che). Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của 
mình đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị ấy ý thức rằng 
nội tâm của mình không có ái dục. Và với ái dục chưa sanh nay sanh 
khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi một niệm ái dục đã 
sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục đang được đoạn 
diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như vậy. Khi nội tâm 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội 
tâm không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có 
sân hận. Khi một niệm sân hận chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy 
ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi một niệm sân hận đã sanh 
khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Khi một 
niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không còn sanh khởi nữa, 
vị ấy ý thức được như vậy. Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên (mê 
muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn trầm thụy miên ấy. Khi 
nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm của 
mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy miên 
chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi 
ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý 
thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã được 
đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều 
đó. Khi nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý 
thức rằng mình đang có dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không 
có dao động bất an và hối hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang 
không có sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất an và hối 
hận sanh khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao 
động bất an và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay 
được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an 
và hối hận đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy 
ý thức được như vậy. Khi nội tâm có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang có nghi. Khi nội tâm không có nghi, vị ấy ý thức được 
nội tâm mình đang không có nghị. Khi nội tâm với nghi chưa sanh nay 
đang sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh 
nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã 
được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như 
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vậy. Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống 
quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả 
nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an 
trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. 
Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. 
Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với ngũ uẩn. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên các pháp đối với năm uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo quán chiếu như sau: Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự 
phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt. Đây là thọ, đây là thọ tập, đây 
là thọ diệt. Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt. Đây là 
hành, đây là hành tập, đây là hành diệt. Đây là thức, đây là thức tập, 
đây là thức diệt. Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán 
niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp 
đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh 
trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với sáu nội ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ? Vị ấy ý thức 
về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo 
nên do mắt và hình sắc. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh 
nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay 
được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
tương lai không sanh khởi nữa. Vị ấy ý thức về tai và đối tượng của tai 
là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai và âm thanh. VỊ ấy 
ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
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nữa. Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và 
những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những 
ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. VỊ ấy ý thức về những ràng 
buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những 
ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Vị ấy 
ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng 
buộc tạo nên do ý là tư tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Như vậy vị ấy sống quán 
niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại 
XỨ. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
pháp đối với thất giác chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên pháp đối với thất giác chi? Khi nội tâm có niệm giác 
chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. VỊ ấy 
quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh 
niệm, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có chánh niệm. VỊ ấy ý thức 
về chánh niệm chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có 
trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang 
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có sự phân định đúng sai thiện ác. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình 
đang có sự giám định đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị 
ấy ý thức là mình đang không có sự giám định. VỊ ấy ý thức về một sự 
giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về một sự giám 
định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có tính 
tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự 
tinh chuyên, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị 
ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự tỉnh chuyên đã sanh khởi nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn. Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an 
vui. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không 
có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có an vui. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về niềm 
an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn. Khi nội tâm 
có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm 
không có khinh an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh 
an. Vị ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên 
mãn. Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. 
Khi nội tâm không có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. 
Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi 
định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị ấy cũng ý 
thức như vậy. Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang 
buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm mình có buông xả. Khi nội tâm 
không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang không có sự 
buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đến sự 
thành tựu viên mãn. Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán 
niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp 
đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh 
trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
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vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp đối với thất giác chi. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, vị ấy quán niệm 
đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi 
sự kiện là con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm 
đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 
ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ Diệu Đế. 


Culfivation 0ƒ Right Mindƒulness 


L An Overview & Meanings 0ƒ Right Mindfulness: 

Overview 0ƒ Right Mindfuiness: Mindfulness means being aware of 
what 1s happening In the present momernt. It means noticing the flow of 
things, when walking, to be aware of the movement of the body; 1n 
observing the breath, to be aware of the sensations of the In-out or 
raising-falling; to notice thoughts or feelings as they arise or as they 
disappear. Mindfulness brings the quality of poise, equilibrium and 
balance to the mind. Mindfulness also keeps the mind sharply focused, 
with the atttitude of sitting back and watching the passing show of our 
surroundinss. The function of the right effort 1s to be vigilant and check 
all unhealthy thoughts, and to cultivate, promote and maintain 
wholesome and pure thoughts arising In a man's mind. Right 
Mindfulness 1s one of the three trainings in meditation (two others are 
Right Effort and Right Concenfration). Mindfulness 1s awareness or 
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aftention, and as such It means avoiding a distracted or cloudly state of 
mind. In the practice of the Dharma, right mindfulness plays as a kind 
Of rein upon our minds for our minds are never concentrated or stillL. 
The Buddha taught: “The practice of mindfulness means mindfulness 
of the body, mindfulness of feelings, mindfulness of conscIousness, and 
mindfulness of obJects of the mind.” In short, right mindfulness means 
to watch our body and mind and to know what we are doing at all 
times. Right Mindfulness 1s an Important mental factor that enables us 
to remember and keep our attention on what 1s beneficial. Right 
Mindfulness plays an Important role In meditation, 1.e., Right 
mindfulness can help us clear the flurry of thoughts from our minds, 
and eventually, we”ll be able to concentrate single-pointedly on our 
breath. Right mindfulness 1s the application or arousing of attention: be 
aftentive to the activitles of the body with the practice of concentration 
on breathing; be aware of all forms of feelings and sensations, 
pleasant, unpleasant, and neutral, by contemplating their appearance 
and disappearance within oneself; be aware whether one”s mind 1s 
lIustful, hatred, deluded, distracted or concenfrated; contemplate the 
Impermanence of all things from arise, stay, change and decay to 
eliminate attachment. Cultivation in Buddhism 1s to put the Buddha”s 
teachings Into practice on a continued and regular basis. Cultivation In 
Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by practicing and 
developing precep(s, dhyana, and wisdom. Thus, culivaton 1m 
Buddhism 1s not soly practicing Buddha recitation or sitting meditation, 
1t also Includes cultivation of six paramifas, ten paramitas, thirty-seven 
aids to Enlightenmernt, etc. Sincere Buddhists should always remember 
that time 1s extremely precious. An Inch of time 1s an inch of life, so do 
not let the time pass In vain. Cultivation of mindfulness means to put 
the Buddha”s teachings on mindfulness Info pracfIce on a continued and 
regular basis In our daily life. Especially on these four aspects: body, 
feelings or sensations, mind, and things. ÀAs a matfter of fact, cultIvation 
of midfulness on the body Is fixing the mind and developing of wisdom 
in order to eradicate ¡illusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. Cultivation of midfulness on the feelings or the senses 
as a SOurce of suffering to negate the Idea of “Joy.” A practitoner 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 
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Cultivation of midfulness on the mind to see that ordinary mind 1s 
Impermanent, merely one sensaton after another (mind 1s 
everchanging or consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
helps negating the Idea of “Permanence.” A practiioner abides 
contemplating mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having 
put aside hankering and fretting for the world. Cultivaton of 
midfulness on things 1s to contemplate all things as being dependent, 
without self-nature or self-identity. Things in general as being 
dependent and without a nature of their own (things are composed and 
egoless or consider everything in the world as being a consequence of 
causes and conditions and that nothing remains unchanged forever). 
Thịs helps negating the Idea of “Personality.” A practiioner abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 

Right remembrance, the seventh of the eightfold noble path, means 
rememberinng correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit in such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and spirit in such a way as to remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and deJection. According 
to the eiphffold noble path, riph( mindfulness means the one- 
poIntedness of the mind. Right mindfulness means to give heed to good 
deed for our own benefit and that of others. Right mindfulness means 
to be always aware and attentive. We should always be aware of what 
we think, say and do. We must concentrate on everything we do before 
we can do 1t well. For Instance, If we concentrate 1n class, we would 
not miss anything the teacher says. Right mindfulness also means 
remembrance Including old mistakes to repent of and deep gratitude 
towards parentfs, country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right 
mindfulness also means the reflection on the present and future events 
Or situatlons. We must meditate upon human sufferings that are caused 
by Ignorance and decide to work for alleviating them, IrrespectfIve of 
posstible difíiiculies and boredom. Correct (Right or Perfect) 
Remembrance or Mindfulness or correct memory which retains the true 
and excludes the false. Dwell in contemplation of corporeality. Be 
mindful and putting away worldly greed and grief. Correct mindfulness 
also means ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and 
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obJects of thought. “Correct mindfulness” involves cultivating a state of 
mental clarity and alertness in which one 1s aware of one”s mental 
processes and attitudes and, more Importantly, in which one 1s in 
control of them. Through continuous self-examination and mental 
alertness, one can develop the mindfulness that enables one to master 
one”s emotions, thoughts and feelings and focus them in the direction 
of awakening (bodh). In short, right remembrance means remembering 
correctly, thinking correctly, and controlling the mind so that 1t does not 
cause sufferings and afflictions for people and for self; on the contrary, 
1t would bring us and other people peace, mindfulness and happiness. 

Right Mindfulness According to the Theravada Buddhism: 
According to Theravada Buddhism, mindfulness 1s considered as the 
strongest strand for it plays an Iimportant role in the acquisition of both 
calm and insight. Mindfulness 1s a certain function of the mind, and 
therefore, a mental factor. Without this all Important factor of 
mindfulness one cannot cognize sense-obJects, one cannot be fully 
aware of one”s behavlior. It 1s call right mindfulness because 1t avoids 
misdirected attention, and prevenfs the mind from paying attention to 
things unwholesome, and guides 1ts possessor on the right path to purIty 
and freedom. Right mindfulness sharpens the power of observation, 
and assists right thinking and right understanding. Orderly thinking and 
reflection 1s condiioned by mans riph( mindfulness. In the 
Satipatthana and Anapanasati sutras, the Buddha states clearly how a 
meditator becomes aware of his thoughts, mindfully watching and 
observing each and every one of them, be they good or evil, salutary or 
otherwise. The sutras warn us against negligence and day-dreaming 
and urges us to be mentally alert and watchful. As a matter of fact, the 
earnest student wIll note that the very reading of the discourse, at 
times, makes him watchful, earnest and serIous-minded. It goes without 
saying that right mindfulness 1s a quality that no sensible man would 
treat with contempt. Thus, 1t 1s truly essential to cultivate mindfulness 
in this confused age when so many people suffer from mental 
1mbalance. Right mindfulness 1s an I1nstrumental not only in bringing 
concentration calm, but in promoting right understanding and right 
living. It 1s an essential factor In all our actions both worldly and 
spIritual. 
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Right Mindfulness and Mecdifafon: Right remembrance, the 
seventh of the eightfold noble path, means remembering correctly and 
thinking correctly. The looking or contemplating on the body and the 
SpIrIt in such a way as to remain ardent, self-possessed and mindful. 
Right remembrance means looking on the body and spirit in sụch a way 
as to remain ardent, self-possessed and mindful, having overcome both 
hankering and deJection. Right mindfulness means to øgIive heed to good 
deed for our own benefit and that of others. According to the eightfold 
noble path, right mindfulness means the one-pointedness of the mind, 
and Zen will help practiioner to have Right Remmbrance. Through 
Zen we always have Right mindfulness. In fact, in our dally life 
activifles, we should always be aware and attentive. We should always 
be aware of what we think, say and do. We must concentrate on 
everything we do before we can do it well. For Instance, If we 
concentrate 1n class, we would not miss anything the teacher says. 
Right mindfulness also means remembrance Including old mistakes to 
repent of and deep gratitude towards parenfs, country, humankind, and 
Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also means the reflection on 
the present and future events or situations. We must meditate upon 
human sufferings that are caused by ignorance and decide to work for 
alleviating them, irrespective of possible difficuluies and boredom. 
Correct Memory which retains the true and excludes the false. Dwell in 
contemplation of corporeality. Be mindful and putting away worldly 
greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing mindfulness 
of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 

Right Mindfulness 1s one of the three trainings in meditation (two 
others are Right Effort and Right Concentration). Mindfulness 1s 
awareness or aftention, and as such It means avoiding a distracted or 
cloudly state of mind. In the practice of the Dharma, right mindfulness 
plays as a kind of rein upon our minds for our minds are never 
concentrated or still. The Buddha taught: “The practice of mindfulness 
means mindfulness of the body, mindfulness of feelings, mindfulness of 
conscIousness, and mindfulness of obJects of the mind.” In short, right 
mindfulness means to watch our body and mind and to know what we 
are doiïng at all trmes. Right Mindfulness 1s an important mental factor 
that enables us to remember and keep our atfention on what 1s 
beneficial. Right Mindfulness plays an Important role in meditation, 
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1.e., Ripht mindfulness can help us clear the flurry of thoughts from our 
minds, and eventually, we”ll be able to concentrate single-pointedly on 
our breath. Right mindfulness Is the applicaton or arousing of 
aftention: First, activitiles of the body. Be attentive to the activities of 
the body with the practice of concentration on breathing. Second, 
feelings or sensafions. Be aware of all forms of feelings and sensations, 
pleasant, unpleasant, and neutral, by contemplating their appearance 
and disappearance within oneself. Third, the activitles of the mind 
(Cittanupassana (p). Be aware whether one”s mind 1s lusfful, hatred, 
deluded, distracted or concentrated. Fourth, mental objects 
(Dhammanapassana (p). Contemplate the Iimpermanence of all things 
from arise, stay, change and decay to eliminate attachmernt. 

Four Places Need Be Miưmdful: Four mediatons, or four 
foundatlons of Mindfulness, or four obJects on which memory or 
thought should dwell. Four types of Buddhist meditation for eradicating 
1llusions and attaining enlightenment (For more Information, please see 
Chapter 40 1n Volume ID. 

Roles of RNighí MindfHlines for Buddhist Practitioners: 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or railsing-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atttitude of 
siting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughits, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising in a manˆs mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditation (two others are Right Effort and Right 
Concenfration). Mindfulness 1s awareness or attention, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of consciousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
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mind and to know what we are doing at all tmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention In the body, feeling, mind and mental obJects. 
Activities of the body: Be attentive to the activitiles of the body with the 
practice of concenfraton on breathing. Feelings or sensations: Be 
aware of all forms of feelings and sensations, pleasant, unpleasant, and 
neutral, by contemplating their appearance and disappearance within 
oneself. The activities of the mind: Be aware whether one”s mind 1s 
lustful, hatred, deluded, distracted or concentrated. Mental obJects: 
Contemplate the impermanence of all things from arise, stay, change 
and decay to eliminate attachment. 


HIRight Mimdfulnes and Nigh( Concentraion Helps 

Practiioners RÑealize Their 0Qwn State 0ƒ lgnorance: 

Right Mindfulness plays an imporfant role in meditation, 1.e., Right 
mindfulness can help us clear the flurry of thoughts from our minds, 
and eventually, we”ll be able to concentrate single-pointedly on our 
meditation. Meanwhile, right concentration 1s the intensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp mm a 
windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties 1n a state of balance. 
Many are the mental Iimpedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness, 
practitioners with fully concentrated mind are capable of realizing thelr 
own sfate of Ignorance. In Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the 
four noble truths, the three precious ones (triratna), and the law of 
karma, etc. Avidya 1s the first link of conditionality (pratityasampada), 
which leads to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome In the world. This 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beIngs in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
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(pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines. In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an ideal 
world that confers upon the everyday world Its forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognmition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature Of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance veils the 
true nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” 
characterlzes the conventional reality. For the Sautrantikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a un1t 
independent of consciousness, when 1n reality 1t 1s identical with 1t. 

lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve 
nidanas. Ignorance 1s Illlusion or darkness without 1llumination, the 
Ipnorance which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for 
realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the 
three affluences that feed the stream of mortality or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realitles. Ignorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, SO 1t 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, WOFTry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance Is one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous sfate of mind which arIses from belief in self. 

In Buddhism, Ignorance 1s not seeing things as they really are. Ït 1s 
failling to understand the truth about life. As long as we have not 
develop our minds to obtain wisdom, we remain Ignorant of the tru 
nature of things. According to Buddhism, ignorance means regarding 
the self as real. Due to Iignorance, people do not see things as they 
really are, and cannot distinguish between right and wrong. They 
become blind under the delusion of self, clinging to things which are 
1mpermanent, changeable, and perishable. Once anger arises, one has 


1171 


nothing but “ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should 
medifate on causality. All of our psychological problems are rooted In 
Ipnorance, 1n delusion. lgnorance 1s the crowning corruption. Our 
greeds, hates, conceits and a host of other defilements go hand In hand 
with our Ignorance. The solutions are to be found in the problems 
themselves and hence we should not run away from our problems. 
Analyze and scrutinize the problems, and you will see that they are 
human problems, so do not attribute them to non-humans. Our real 
problems can be solved only by giving up 1llusions and false concepts 
and bringing our lives Into harmony with reality and this can be done 
only through meditation. lgnorance 1s also thoughts and Iimpulses that 
try to draw us away from emancipation. lÝ we wish to liberate 
ourselves from these hindrances, we should first recognize them 
through meditation. Just as the Buddha described In His discourses how 
He would exclaim, “Mara! I see you.” Buddhist practitioners should 
remember that the purpose of discipliined meditation practice 1s fO 
eliminate Ignorance, to open the essential nature of mind, and to 
stabilize awareness. Throusgh meditation, we concentrate on things with 
an undistracted awareness. We are not thinking about anything, not 
analyzing, not getting lost in flux of things, but Just seeing the nature of 
what 1s happening In the mind. Through practices of meditation, our 
mind becomes clearer and clearer; It 1s to say “ignorance' 1s gradually 
eliminated through the course of meditation. If you think that your 
mind can only be opened by a certain master out there, you are never 
culfivating 1n accordance with Buddhism at all. If you think someone 
out there can eliminate Ignorance for you, you are not a devout 
Buddhist. 


IV. Cultivating Mindfulness on the Body Is Culivating The 

Wisdom doƒ Enlighfenment and Emancipation: 

To be mindful, contemplating and fully realizing on the Impurity of 
the body. AÀs a matfer of fact, the nature of our bodies and minds are 
Impure which 1s neither holy nor beautiful. From psychological and 
physiological standpoint, human beings are Impure. This 1s not negafIve 
or pessimistic. ObJectively speaking, 1Í we examine the constiftuents of 
our bodies from the harr, blood, pus, excrement, urine, 1ntestines, liver, 
and stomach, etfc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
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diseases are awaIting for the opportunity to develop. In fact, our bodIes 
are Impure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. 
Contemplation of the Iimpurity of the body, or to contemplate the body 
as Impure. Midfulness of the body as Impure and utterly filthy 
(consider the body 1s Impure). This negates the Iidea of “Purity.” A 
practitioner abides contemplating body as body, ardent, clearly aware 
and mindful, having put aside hankering and fretting for the world. As 
we see above, through contemplation we see that our body 1s not clean. 
Ít is viewed as a skinned bag containing dirty trash, that will soon be 
disintegrated. Therefore, we must not become attached to 1t. Às a 
matter of fact, cultivation of midfulness on the body 1s one of the four 
types of Buddhist medhitation in fixing the mind and developing of 
wisdom 1n order to eradicate 1llusions and attain wisdom of 
enlightenment and emancIpation. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, 
Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for 
surmounting (overcoming) sorow and lamentaton, for the 
disappearance of pain and grief, for the attainment of the true Way, for 
the realizaion of Nibbana, namcly, the four foundatons of 
mindfulness. What are the four? Here, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covetousness and grief for the world. He 
abides contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating mind-objects as mind-objects, ardent, fully 
aware, and mindful, having put away covefousness (envy) and grIef for 
the world. And now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating the 
body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a 
tree or to an empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set 
his body erect, and established mindfulness In front of him, ever 
mindful he breathes In, mindful he breathes out. Breathing in long, he 


1173 


understands: “I breathe In long;” or breathing out long, he understands: 
“J breathe out long.” Breathing in short, he understands: “[ breathe In 
short; ” or breathing out short, he understands: “I breathe out short.” He 
trains thus: “I shall breathe in experiencing the whole body of breath;” 
he trains thus: “[ shall breathe out experlencing the whole body of 
breath.” He trains thus: “I shall breathe In tranguilizing the bodily 
formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranquilizing the bodily 
formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when making a 
long turn, understands: “I make a long turn;” or when making a short 
turn, understands: “I make a short turn;” so too, breathing 1n long, a 
Bhikkhu understands: “[ breathe In long,” he trains thus: “I shall 
breathe out tranquilizing the bodily formation.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally , or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In the body 1s arising factors, ot he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, Bhikkhus, 
when walking, a Bhikkhu understands: “[ am walking;” when standing, 
he understands: “[ am standing;” when sitting, he understands: “I am 
siting;” when lying down, he understands: “[ am lying down;” or he 
understands accordingly however his body 1s disposed. In this way, he 
abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both internally and externally. And he abides independent, not clinging 
to anythng In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. Again, Bhikkhus, a Bhikkhu 1s one 
who actfs In full awareness when going forward and returning; who acts 
In full awareness when looking ahead and looking away; who actfs In 
full awareness when flexing and extending his limbs; who acts In full 
awareness when wearing his robes and carrying his outer robe and 
bowl; who acts In full awareness when eating , drinking, consuming 
food and tasting; who acts In full awareness when walking, standing, 
siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. In this way, 
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he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both Internally and externally. And, he abides Independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the 
soles of the feet and down from the top of the hair, bounded by skin, as 
full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head-hairs, 
body-hairs, nails, tecth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, 
kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small 
1ntestines, contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, 
sweat, fat, tears, ørease, spIttle, snot, oil of the joints, and urine.” Just 
as though there were a bag with an opening at both ends full of many 
Sorfts Of graIn, such as hil rice, red rice, beans, peas, millet, and white 
rice, and a man with good eyes were fo open 1t and review 1t thus: 
“[his 1s hill rice, this 1s red rice, these are beans, these are peas, this 1s 
millet, this 1s whife rice;” so too, a Bhikkhu reviews this same body... 
as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head- 
hairs and urine.” In this way he abides contemplating the body as a 
body Internally, externally, and both Internaly and externally... And, he 
abides Iindependent, not clinging to anything In the world. That foO 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Agann, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however It 1s 
placed, however disposed, as consisting of elements thus: “In this body 
there are the earth element, the water element, the fire element, and 
the air element.” Just as though a skilled butcher or his apprentice had 
killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut up Into pieces; 
so too, a Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements 
thus: “In this body there are the earth element, the water element, the 
fire element and the air element.” In this way, he abides contemplating 
the body as a body Internally, externally, and both Internally and 
externally... And he abides independert, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. 

Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In 
a charnel ground, one, two, or three days dead, bloated, livid, and 
oozIng matter, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “Phis 
body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from 
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that fate.” In this way, he abides contemplating the body as a body 
1nternally, externally, and both Internaly and externally. And, he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Again, as though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel 
ground, being devoured by crows, hawks, vultures, dogs, Jackals, or 
varlous kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body with 1t 
thus: “This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Again, as though he were to see a corpse thrown aside in a charnel 
ground, a skeleton with flesh and blood, held together with sinews... a 
fleshless skeleton smeared with blood, held together with sinews... a 
skeleton without flesh and blood, held together with sinews.. 
disconnected bones scattered ¡n all directions, here a hand-bone, there 
a foot-bone, here a shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, 
there a back-bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here an arm- 
bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw-bone, here 
a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body with 1t 
thus: “This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In 
a charnel ground, bones bleached white, the color of shells; bones 
heaped up, more than a year old; bones rotted and crumbled to dust, a 
Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “Phis body too 1s of the 
same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” In this 
way he abides contemplating the body as a body Internally, or he 
abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
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independent, not clinging to anything in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 


V.Culfivyafing Mindfulness on the Sensations Is Culfivaiing The 

Wisdom oƒ Enlightenrnent and Emancipation: 

Mindfulness on the sensatons means mediation and full 
realizaton on the evils of sensatlons, no matter they are painful, 
Joyous, or indifferent sensations. We experience good and bad feelings 
from our five senses. But good feelings never last long; and sooner or 
later they will disappear. Only bad feelings remain from which we will 
suffer. Nothing In the universe can exist independently or permanently. 
AlI things including bodies of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and air. When there Is a harmonIous 
relatilonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensations lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
OF COnSCiOusness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding. Consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” A practitloner abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. This 1s one of the four types of 
Buddhist meditation In fixing the mind and developing of wisdom 1n 
order to eradicate i1llusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, 
Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as 
feelings? Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu 
understands: “[ feel a pleasant feeling;” when feeling a painful feeling, 
he understands: “I feel a painful feling;” when feeling a neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel a neither-painful- 
nor-pleasant feeling.” When feeling a worldly pleasant feeling, he 
understands: “[ feel a worldly pleasant feling;” when feeling an 
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unworldly pleasant feling, he understands: “[ feel an unworldly 
pleasant feeling;” when feeling a worldly painful feeling, he 
understands: “I feel a worldly painful feeling;” when feeling an 
unworldly painful feeling, he understands: “I feel an unworldly painful 
feeling;” when feeling a worldly neither-painful-nor pleasant feeling, 
he understands: “[ feel a worldly neither-painful-nor-pleasant feeling;” 
when feeling an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling, he 
understands: “[ feel an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling.” 
In this way he abides contemplating feelings as feelings internally, or 
he abides contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating In feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established in him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings. 


VI. Cultivadting Mindfulness on the Mind Is Culivaing the 

Wisdom oƒ Enlightenrnent and Emancipation: 

Meditaion and full realizaion on the evanescence or 
1mpermanence of mind and thoughts (contemplating the impermanence 
of the thought). Impermanence 1s the key nature of all things. From 
moment to moment, all things 1n this universe, including human”s 
bodies and minds are In constant transformation. Everything passes 
through a period of bírth, maturity, transformation and destruction. 
Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as 
1mpermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. Ordinary 
mind 1s Impermanent, merely one sensation after another (mind 1s 
everchanging or consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the Idea of “Permanence.” AÁ practitioner abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. This 1s one of the four types of 
Buddhist meditation In fixing the mind and developing of wisdom 1n 
order to eradicate i1llusions and attain wisdom of enlightenment and 
emancipation. According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima 
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NÑikaya, Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn 
one occasion, the Blessed One was living In the Kuru counfry at a town 
of the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the 
Bhikkhus thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed 
One said: And how, Bhikkhus, does a Bhikhu abide contemplating 
mind as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as 
mind affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected 
by lIust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentraed mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind Internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both Internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind 1s arising facfors, or he abides contemplating In 
mind 1fs vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind. 


VLII.Culivating Mindfulness on the Mind-ObJect Is Culfivafing 
The Wisdom oƒ Enlightenment and EIinancipation: 
Meditation and full realization on the transiency selflessness of all 
elements (contemplating that all the dharmas are without their own 
nature). Everything has no real nature, they are only a combination of 
the four elements, and each element 1s empty and without a self of 
Ifself, thus everything 1s without a self. Dharmas (real things and 
phenomena) as an abode of mindfulness, or mindfulness of dharmas as 
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dependernt, without self-entity, or to contemplate all things as being 
dependent, without self-nature or self-identity. Things In general as 
being dependent and without a nature of their own (things are 
composed and egoless or consider everything in the world as being a 
consequence of causes and conditions and that nothing remains 
unchanged forever). This negates the Idea of “Personality.” A 
practitioner abides contemplating mind-obJects as mind-obJects, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting for 
the world. This 1s one of the four types of Buddhist meditation In fiIxing 
the mind and developing of wisdom In order to eradicate illusions and 
aftain wisdom of enlightenment and emancipation. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjihima Nikaya, 
Venerable Ananda recalls as follows: Thus, I have heard. Ôn one 
Occasion, the Blessed One was living In the Kuru country at a town of 
the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus 
thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects 
as mind-obJects? Here a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the five hindrances. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances) Here, there being sensual desire In him, a Bhikkhu 
understands: “here 1s sensual desire in me;” or there being no sensual 
desire 1n him, he understands: “ “Phere 1s no sensual desire in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 
sensual desire, and how there comes to be the abandoning of arisen 
sensual desire, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned sensual desire. There being 1ll-will in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s 1ll-wIll in me;” or there being no 1ll-will in hìm, 
he understands: “There 1s no 1ll-will in me;” and he also understands 
how there comes to be the arising of unarisen 1ll-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned 1Ïll-will. There being sloth and 
torpor in him, a Bhikkhu understands: “[here are sloth and torpor In 
me;” or there being no sloth and torpor In him, he understands: ““Phere 
are no sloth and torpor in me;” and he also understands how there 
comes to be the arising of unarisen sloth and torpor, and how there 
comes to be the abandoning of arisen sloth and torpor, and how there 
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comes to be the future non-arising of abandoned sloth and torpor. 
There beiIng restlessness and remorse In him, a Bhikkhu understands: 
“There are restlessness and remorse in me;” or there being no 
resflessness and remorse In him, he understands: “There are no 
resflessness and remorse in me;” and he also understands how there 
comes fo be the arising of unarisen restlessness and remorse, and how 
there comes to be the abandoning of arisen restlessness and remorse, 
and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
restlessness and remorse. There being doubt in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s doubt in me;” or there being no doubt in him, he 
understands: “There 1s no doubt in me;” and he also understands how 
there comes to be the arising of unarisen doubt, and how there comes 
to be the abandoning of arisen doubt, and how there comes to be the 
future non-arising of abandoned doubt. In ths way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects thelr 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established in him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects in terms of the five hindrances. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects 1n terms of the five aggregates affected by clinging. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 
1n terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu 
understands: Such 1s materlial form, such 1s origin, such Its 
disappearance. Such 1s feeling, such 1ts orIgin, such 1s disappearance. 
Such 1s perception, such 1s origin, such 1ts disappearance. Such are the 
Íormations, such their origin, such their disappearance. Such 1s 
conscIousness, such 1s origin, such 1ts disappearance. In this way, he 
abides contemplating mind-oblJects as mind-obJects Internally, or he 
abides contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he 
abides contemplating mind-obJects as mind-obJects both internally and 
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externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects thelr 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established In him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, not clingIing 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects in terms of the five aggregates. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the six ¡Internal and external bases? Here a Bhikkhu 
understands the eye, he understands forms, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the ear, he understands sounds, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the nose, he understands odours, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the body, he understands tangIbles, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the mind, he understands mind-obJects, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. In this way he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides 
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contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects their 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established In him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects In terms of the six Internal and external 
bases. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the seven enliphtenment factors. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enliehtenment factors? Here, there being the 
mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the mindfulness enliphtenmernt factor in me;” or there being 
no mindfulness enlightenment factor in hìm, he understands: “There 1s 
no mindfulness enlightenmernt factor In me; and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen mindfulness 
enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment 
factor comes to fulfilment by development.” Here, there being the 
InvesfIigation-of-states enliphtenment factor 1n him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the Investigation-of-states enlightenment factor 
in me;” or there being no I1nvestigation-of-states enlightenment factor 
in him, he understands: “There 1Is no Investigation-of-states 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen Invesfigaflon-of-states enliphtenment 
factor, and how the arisen Investigation-of-states enliphtenment factor 
comes to fulfilment by development.” Here, there being the energy 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
energy enliphtenment factor In me;” or there being no energy 
enlightenment factor In him, he understands: “lI[here 1s no energy 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen energy enlightenment factor, and how 
the arisen energy enliphtenment factor comes to fulfilment by 
development. Here, there being the rapture enlightenment factor 1n 
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him, a Bhikkhu understands: ““[here 1s the rapture enlightenment factor 
in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “here 1s no rapture enlightenment factor In me; and also 
understands how there comes to be the arising of the unarisen rapture 
enlightenment factor, and how the arisen rapture enlightenment factor 
comes to fulfillment by developmernt. Here, there beiIng the tranquility 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
tranquility enlightenment factor in me;” or there being no tranquility 
enlightenment factor In him, he understands: “[here 1s no tranguility 
enlightenmernt factor In me; and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen tranquility enlightenment factor, and how 
the arisen tranguility enliphtenment factor comes to fulfillment by 
development. Here, there being the concentration enlightenment factor 
in hm, a Bhikkhu understands: “There 1s the concentration 
enliphtenment factor In me;” or there being no concentration 
enlipghtenment factor 1n hìm, he understands: “here 1s no 
concenftration enlightenment factor in me;” and also understands how 
there comes to be the arlsing of the unarisen concentration 
enlightenment factor, and how the arisen concentration enlightenment 
factor comes to fulfillment by development. Here, there being the 
equanimity enlightenment factor in hìm, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the equanimity enlightenment factor in me;” or there being 
no equanimity enlightenment factor 1n him, he understands: ““[here 1s 
no equamity enlightenment factor in me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen equanimity enlightenment 
factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes to 
fulfilliment by developmernt. In this way he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-objects both Internally and externally. Or else he 
abides contemplating in mind-obJects their arising factors, or he abides 
contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating in mind-obJects both therr arising and vanishing factors. 
Ór else mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established 
in him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. 
And he abides Independent, not clinging to anything In the world. That 
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1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects in 
terms of the seven enlightenment factors. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how does a 
Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: 
“This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “his 1s the origin 
of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessatlon of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way leading to 
the cessation of suffering.” In this way he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects externally, or he abides contemplating mind- 
obJects as mind-objects both Internally and externally. Or else he 
abides contemplating in mind-obJects their arising factors, or he abides 
contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating in mind-obJects both therr arising and vanishing factors. 
Ór else mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established 
in him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. 
And he abides Independent, not clinging to anything In the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects in 
terms of the Four Noble Truths. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thirty-Eighf 


Luôn Học Hỏi Giáo Pháp Của Đức Phật 


I. Tổng Quan Về Giáo Pháp Của Đức Phật: 

Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác đến 
thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Bên cạnh đó cũng có 
một thứ được gọi là Đạo Phật chết là đạo Phật qua những hình thức tổ 
chức rườm rà, nghi lễ cổ điển, cúng kiến, kinh kệ bằng những ngôn 
ngữ xa lạ làm cho giới trẻ hoang mang. Từ đó giới trẻ nhìn về những 
ngôi chùa như một viện dưỡng lão của ông già bà cả, cho những người 
thiếu tự tin, hoặc cho những thành phần mê tín dị đoan. Ngoài ra, đạo 
Phật chết có mặt khi giáo lý nhà Phật chỉ được nói suông chứ không 
được thực hành. Nói rằng tin Phật chưa đủ; nói rằng biết giáo lý nhà 
Phật chỉ để nói thì thà là đừng biết. Thời gian bay nhanh như tên bay 
và ngày tháng bay qua như thoi đưa. Sóng trước đùa sóng sau. Cuộc 
đời lại cũng qua đi nhanh như vậy. Vô thường chẳng chừa một ai, tuổi 
già theo liền bên tuổi trẻ trong từng lúc, và chẳng mấy chốc chúng ta 
rồi sẽ già và hoại diệt chẳng để lại dấu vết gì. Phật tử thuần thành nên 
luôn nhớ rằng nếu chỉ tin suông theo Phật mà không hành trì, cũng 
không hơn gì tin theo đạo Phật chết. Điều này cũng giống như chúng ta 
đi vào một nhà hàng để đọc thực đơn chơi cho vui chứ không kêu món 
để ăn, chẳng có lợi ích gì cho mình cả. Vì thế, chúng ta nên luôn nhớ 
rằng Đạo mà không được thực hành là Đạo chết hay Đạo cùng; đức 
mà không đạt được bởi tu trì chỉ là đức giả. Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” một số người thích gọi 
những lời dạy của Đức Phật là một tôn giáo, số khác gọi là một triết 
lý, cũng có người nghĩ những lời dạy của Đức Phật vừa mang tính chất 
tôn giáo, vừa mang tính triết lý. Tuy nhiên, chính xác hơn có thể gọi đó 
là một “lối sống.” Nhưng gọi như vậy không có nghĩa rằng đạo Phật 
không có gì khác ngoài luân lý. Trái lại, đạo Phật là một đường lối tu 
tập với đầy đủ ba phương diện: Giới, Định, và Huệ (giới hạnh, tỉnh 
thần và tri thức) nhằm dẫn đến tâm giải thoát viên mãn. Chính Đức 
Phật đã gọi những lời dạy của Ngài là Pháp và Luật. Thế nhưng đạo 
Phật, trong ý nghĩa nghiêm túc nhất của từ ngữ, không thể được gọi là 
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một tôn giáo, vì nếu tôn giáo hàm ý “hành động hay tư cách đạo đức 
biểu thị lòng tin nơi sự tôn kính đối với ước muốn làm vừa lòng một 
đấng quyền năng thiêng liêng nào đó; là việc thực hành hay thể hiện 
những lễ nghi, sự vâng giữ những điều răn, vân vân, là sự nhìn nhận 
của con người về một đấng quyền năng vô hình và cao cả nào đó như 
có quyển kiểm soát vận mạng của họ và xứng đáng được tôn sùng, 
kính trọng và tôn thờ.” Thì Phật giáo chắc chắn không phải là thứ tôn 
giáo như vậy. Trong tư tưởng Phật giáo, Phật giáo không chấp nhận 
hay tin tưởng có sự hiện hữu của một đấng sáng tạo, dù bằng bất cứ 
hình thức nào, nắm quyền thưởng phạt những việc làm thiện ác của 
các chúng sanh do vị ấy tạo ra. Người Phật tử nương tựa nơi Đức Phật, 
nhưng không hy vọng rằng họ sẽ được Ngài cứu độ. Hoàn toàn không 
có sự bảo đảm như vậy. Đức Phật chỉ là người Thầy khai thị con đường 
và hướng dẫn những người đi theo mình đi đến sự giải thoát của riêng 
họ. 


II. Vì Sao Chúng Ta Nên Cầu Pháp?: 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười điều cầu pháp của chư 
Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại trí huệ tất 
cả Phật pháp chẳng do người khác dạy. Thứ nhất là trực tâm cầu pháp, 
vì không dua nịnh phỉnh phờ. Thứ nhì là tính tấn cầu pháp, vì xa ha 
lười biếng khinh mạn. Thứ ba là nhứt hướng cầu pháp, vì chẳng tiếc 
thân mạng. Thứ tư là vì muốn trừ phiền não cho tất cả chúng sanh mà 
cầu pháp, vì chẳng vì danh, lợi hay sự cung kính. Thứ năm là vì lợi 
mình, lợi người, cũng như lợi tất cả chúng sanh mà cầu pháp, chứ 
chẳng vì tư lợi. Thứ sáu là vì nhập trí huệ mà cầu pháp, chẳng vì văn 
tự. Thứ bẩy là vì thoát sanh tử mà cầu pháp, vì chẳng tham thế lạc. 
Thứ tám là vì độ chúng sanh mà cầu pháp, vì phát Bồ Đề tâm. Thứ 
chín là vì đứt nghi cho tất cả chúng sanh mà cầu pháp, vì làm cho họ 
không do dự. Thứ mười là vì đầy đủ Phật phát mà cầu pháp, vì chẳng 
thích những thừa khác. 


HIIGiáo Pháp Nhà Phật Là Chiếc Bè Pháp Cho Những Ai 
Muốn Tu Tập: 
Từ vô lượng kiếp đến nay, chúng ta cứ sanh ra rồi chết đi, chết đi 
rồi lại sanh ra. Trải qua không biết bao nhiêu a tăng kỳ kiếp, chúng ta 
chưa từng gặp được Phật Pháp, chính vì thế mà các thói hư tật xấu của 
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chúng ta chẳng giảm bớt chút nào, trong khi vô minh phiền não thì mỗi 
ngày một gia tăng. Nay gặp được Phật Pháp, có thể nói nhờ những 
thiện căn mà chúng ta đã gieo trồng trong vô lượng kiếp về trước đã 
chín muỗi cho nên chúng ta mới gặp được Phật Pháp trong kiếp nầy. 
Nếu không có thiện căn, không có đức hạnh, thì chẳng thể nào có cơ 
hội gặp được Phật Pháp. Do đó, chúng ta phải biết quý trọng thời giờ 
quý báu, đừng để đời nây luống qua vô ích! Trong Kinh 
Alaguddùpama, Đức Phật so sánh giáo pháp của Ngài như là con 
thuyền được để lại sau khi sang sông; có nghĩa là không nên nắm giữ 
nó như những giáo điều tuyệt đốiTrong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi 
phương cách tu hành được dạy bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu 
cánh giác ngộ. Chư pháp là phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự 
chúng không phải là cứu cánh. Giáo pháp của Đức Phật cũng giống 
như chiếc bè, được dùng để đi qua bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều 
phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp này để vượt thoát dòng sông 
sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, bằng trí tuệ để đạt đến bỉ 
ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè cũng phải bỏ lại sau lưng. 
Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là phương tiện thôi. Theo 
Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo pháp của ta như chiếc bè 
để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” Cũng theo Kinh Trung Bộ, 
Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là chiếc bè. Ngay cả Pháp 
ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc bè Pháp ấy chỉ nên được 
dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 


IV. Mười Điều Tâm Niệm Của Người Phật Tử: Một Bài Phật 

Pháp Tuyệt Vời: 

Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử về mười điều nên luôn để 
trong tâm. 7 nhất là khi nghĩ đến thân thể thì đừng cầu không bịnh 
khổ, vì không bịnh khổ thì dục vọng dễ sinh. 7hứ nhì là ở đời thì đừng 
cầu không hoạn nạn, vì không hoạn nạn thì kiêu sa nổi dậy. Nếu như 
chúng ta cứ sống mãi trong cảnh thanh nhàn, như ý, không bị đời dằn 
vặt, lại chẳng bị vướng ít nhiều sự khổ não, ưu phiền, tất tâm sẽ sanh 
ra các niệm khinh mạn, kiêu sa; từ đó mà kết thành vô số tội lỗi. Phật 
tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn nạn mà thức tỉnh cơn trường mộng và 
chiêm nghiệm được lời Phật dạy là đúng. Do đó mà phát tâm tính 
chuyên tu hành cầu giải thoát. 7 ba là khi cứu xét tâm tánh thì đừng 
cầu không khúc mắc, vì không khúc mắc thì sở học không thấu đáo. 
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Thứ tư là xây dựng đạo hạnh thì đừng cầu không bị ma chướng, vì 
không bị ma chướng thì chí nguyện không kiên cường. 7h năm là việc 
làm thì đừng mong dễ thành, vì việc dễ thành thì lòng hay khinh 
thường kiêu ngạo. 7hứ sáu là giao tiếp thì đừng cầu lợi mình, vì lợi 
mình thì mất đi đạo nghĩa. 7hứ bảy là với người thì đừng mong tất cả 
đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo ý mình thì lòng tất kiêu 
căng. Thứ tám là thi ân thì đừng cầu đền đáp, vì cầu đền đáp là thi ân 
có mưu đồ. 7hứ chín là thấy lợi thì đừng nhúng vào, vì nhúng vào thì sỉ 
mê phải động. 7Thứ mười là oan ức không cần biện bạch, vì còn biện 
bạch là nhân ngã chưa xả. Chính vì vậy mà trong “Luận Bảo Vương 
Tam Muội”, Đức Phật dạy: “Lấy bịnh khổ làm thuốc thần. Lấy hoạn 
nạn làm giải thoát. Lấy khúc mắc làm thú vị. Lấy ma quân làm bạn 
đạo. Lấy khó khăn làm thích thú. Lấy kẻ tệ bạc làm người giúp đở. 
Lấy người chống đối làm nơi giao du. Coi thi ân như đôi dép bỏ. Lấy 
sự xả lợi làm vinh hoa. Lấy oan ức làm cửa ngõ đạo hạnh.” 


V.. Người Phật Tử Nên Luôn Học Hỏi Giáo Pháp Nhà Phật: 

Từ “học” trong Phật giáo chỉ trạng thái một người phải trải qua 
việc tu tập, trong khi “vô học” chỉ tình trạng một người không còn phải 
trải qua việc tu tập và khỏi phải học hành nữa, chứ không phải là 
không được học hành. Điều quan trọng trước tiên là phải thấy những 
lợi lạc của việc học pháp, vì chỉ khi ấy chúng ta mới phát sanh ước 
muốn học pháp một cách mạnh mẽ, vì nhờ học pháp mà chúng ta mới 
hiểu được pháp, nhờ học pháp mà chúng ta chấm dứt gây tội tạo 
nghiệp, nhờ học pháp mà chúng chấm dứt hành xử những thứ vô nghĩa, 
nhờ học pháp mà cuối cùng chúng ta có thể đạt đến Niết Bàn. Nói 
cách khác, nhờ học pháp mà chúng ta biết tất cả những điểm then chốt 
để thay đổi cung cách hành xử của mình. Nhờ học pháp mà chúng ta 
hiểu rõ Luật Tạng, từ đó chúng ta biết trì giới và tránh gây thêm tội, 
tạo thêm nghiệp. Nhờ học pháp mà chúng ta thâm nhập kinh tạng, từ 
đó chúng ta mới có được trí huệ để từ bỏ những chuyện vô nghĩa. Cũng 
nhờ học pháp mà chúng ta thông hiểu Luận Tạng, từ đó từ bỏ si mê 
bằng những phương tiện tăng thượng tuệ học. Học là ngọn đèn xua tan 
bóng tối vô minh, là tài sản quý nhất mà không kẻ trộm nào có thể 
đoạt được. Học là khí giới giúp chúng ta đánh bại kẻ thù ngu dốt. Học 
là người bạn tốt dạy cho chúng ta các phương tiện. Học là một người 
thân không bỏ chúng ta khi nghèo khó. Học còn là phương thuốc giải 
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sầu không làm gì tổn hại chúng ta. Học là đạo quân đánh bại tà hạnh. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khi chúng ta biết thêm một chữ, 
chúng ta đã xua tan được sự tối tăm vây quanh cái chữ đó. Nếu chúng 
ta để thêm được một chút gì đó vào kho trí tuệ của mình thì lập tức cái 
kho ấy sẽ dẹp bỏ vô minh để nhường chỗ dung chứa ánh sáng trí tuệ 
mà chúng ta mới đưa vào. Càng học thì chúng ta càng có ánh sáng trí 
tuệ làm giảm thiểu đi vô minh. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo ni không nên 
chỉ học giáo pháp mà không áp dụng những tu tập căn bản và cốt lõi 
trong Phật giáo để chuyển hóa phiển não và tập khí. Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni học hỏi giáo điển thâm sâu, siêu việt và uyên áo phải tự 
tìm cách áp dụng giáo lý ấy vào đời sống hằng ngày để chuyển hóa 
khổ đau và đạt được sự giải thoát. 

Chúng ta có nên đọc sách báo thế tục hay không? Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni nào đọc sách báo thế tục, kể cả băng phim, đĩa hình, hay 
chương trình truyền hình và vi tính, cũng như những cuộc điện đàm và 
hình ảnh hay âm thanh khác có tác dụng độc hại, tưới tẩm hạt giống 
tham dục, sợ hãi, bạo động và ủy mị đau sầu, là phạm giới Ba Dật Đề, 
phải phát lồ sám hối. Tuy nhiên, ngoài giáo lý Phật giáo, vị Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ni có thể đọc thêm những sách về lịch sử các nền văn 
minh trên thế giới, về đại cương giáo lý về niềm tin của các tôn giáo, 
những áp dụng của tâm lý học, và những khám phá mới của khoa học, 
vì những kiến thức này có thể giúp cho Tăng Ni hiểu và nói giáo lý 
cho đời một cách tương hợp hơn với hoàn cảnh (khế cơ). Tuy nhiên, 
nhất là những người tại gia đang tu tập tỉnh thức có thể đọc sách báo 
lành mạnh và có ích cho cuộc sống của mình. 

Nếu còn phải học thì hành giả tu Phật phải nên luôn nhớ rằng học 
pháp tức là học tự kỷ, học tự kỷ tức là quên đi tự kỷ. Nếu có người hồi: 
"Vì sao bạn tu hành?" Trong thiên "Hiện Thành Công Án", Thiển sư 
Đạo Nguyên nói: 

"Học Phật đạo là học chính mình. 
Học chính mình là quên đi chính mình. 
Quên chính mình là thấu hiểu vạn pháp. 
Thấu hiểu vạn pháp là thân tâm của mình 
Và người đều giải thoát." 

Ý nghĩa của chữ "học" này là "làm đi làm lại một việc không 
ngừng." Chúng ta có thể nói là "học tập", nhưng không nhất thiết là 
học tập cái mới. Có lẽ thuật ngữ tốt hơn là "luyện tập" hay "tu hành". 
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Tu Phật đạo là tu chính mình, hay là chỉ sống đời sống của mình. Đây 
được xem là quá trình lặp đi lặp lại không ngừng, không có gì cả mà 
chỉ là đời sống của chính mình. Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Học Phật 
đạo là học chính mình." Vậy thì phải học chính mình như thế nào? 
Chúng ta phải tu tập chính mình ra sao? Mặc dầu chúng ta nói "chúng 
ta", nhưng đây thực ra luôn luôn là số ít. Chính là đời sống của một 
người. Đời sống của tôi! Đời sống của bạn! Đời sống của tôi là Phật 
pháp. là Nhất thể; đời sống của bạn là Phật pháp, là Nhất thể. Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã thể hội điều này rồi cho nên Ngài mới nói: 
"Kỳ diệu thay! Kỳ diệu thay! Tất cả chúng sinh đều có đủ trí tuệ và 
đức tướng của Như Lai." Không chỉ Ta thôi mà là mỗi cá nhân. Thiển 
sư Đạo Nguyên nói: "Học chính mình là quên đi chính mình." Khi mà 
Phật pháp và đời sống của chúng ta còn tách biệt, khi mà tôi vẫn chưa 
thấy được đời sống là Nhất thể thì vẫn còn trong mê muội. Hễ khi nào 
tôi thấy được Phật pháp và đời sống là hợp nhất thì đó chính là khai 
ngộ. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng đời sống của chúng ta chính 
là học Phật, chính là tọa Thiền, đời sống chính là Phật Đạo, là đang tu 
tập Phật pháp. Luyện tập đời sống quên chính mình có nghĩa là trở 
thành tự thân của Đạo một cách chân chánh. Đối với hành giả tu 
Thiền, Đạo ở đây không phải là con đường hay phương hướng. Tất cả 
sự vật đều là Đạo. Mỗi người chúng ta là Đạo. Trong mọi lúc, tất cả 
mọi sự mọi vật đều cùng nhau giải thoát, cùng nhau hiển hiện như một 
cái toàn thể. Đó không phải là hành vi của chính một cá nhân, mà là 
hành vi của tất cả chư Phật, vì trong tọa thiển cái gọi là cá nhân đã 
biến mất. Tất cả mọi hiện tượng trong vũ trụ đều sẽ hợp nhất với hành 
vi cá nhân. Đây là loại "Học Phật" duy nhất, đây là loại tọa thiển duy 
nhất mà hành giả tu Thiền nên luôn hiểu. 


Always Study the Buddha s Teachings 


L An Overview 0ƒ Teachings 0ƒ Buddha: 

Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to the 
virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Besides, there 1s 
a kind of Dead Buddhism which 1s a kind of Buddhism with Its 
superfluous organizations, classical rituals, multi-level offerings, 
dangling and Iincomprehensible sutras written in strange languages 
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which puzzle the young people. In their view the Buddhist pagoda 1s a 
nursing home, a place especially reserved for the elderly, those who 
lack self-confidence or who are superstituous. Furthermore, there 
exIsts a dead Buddhism when the Buddhadharma 1s only in talking, not 
1n practice. It's not enough to say that we believe in the Buddha; 1t's 
better not to know the Buddhadharma than knowing 1t only for talking. 
Tìme flies really fast like a flying arrow, and days and months fly by 
like a shuttlecock. The water waves follow one after another. LIfe 1s 
passing quickly In the same manner. Impermanence avoids nobody, 
youth 1s followed by old age moment after moment, and we gradually 
return to the decay and extinction of old age and death, leaving no 
trace or shadow. Sincere Buddhists should always remember that If we 
merely believe in Buddhism without practicing, 1fs no better than 
believing in a dead Buddhism. IUs like going Into a restaurant and 
reading the menu to enJoy ourselves without ordering any food for 
eating. lt does not benefit us In the least. Thus, we should always bear 
in mind that 1f the Way 1s not put in practice, 1s a dead or dead-end 
Way; 1f the virtue 1s not achieved by cultivating, 1t`s not a real virtue. 
According to Most Venerable PIiyadassi In “The Buddha's Ancient 
Path,” some prefer to call the teaching of the Buddha a religion, others 
call it a philosophy, still others think of 1t as both religion and 
philosophy. It may, however, be more correct to call 1t a “Way of LIe”. 
But that does not mean that Buddhism 1s nothing more than an ethical 
code. Far from It, It 1s a way of moral, spiritual and intellectual training 
leading to a complete freedom of mind. The Buddha himself called his 
teaching “Dhamma-Vinaya”, the Doctrine and the Discipline. But 
Buddhism, In the strictest sense of the word, can not be called a 
religion, for 1f by religion 1s meant “action of conduct indicating belief 
1n, reverence for, and desire to please, a divine ruling power; the 
©XercIse or practice of rites or observances 1mplying this...; recognition 
on the part of man of some higher unseen power as having confrol of 
his destiny, and as being entiled to obedience, reverence, and 
worshIp.” Buddhism certainly 1s not such a religion. In Buddhist 
thought, there 1s no awareness or convictlon of the existence of a 
Creator of any form who rewards and punishes the good and ilI deeds 
of the creatures of his creation. A Buddhist takes refuge In the Buddha, 
but not in the hope that he will be saved by the Master. There 1s no 
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such guarantee, the Buddha 1s only a teacher who poinfs out the way 
and guides the followers to their individual deliverance. 


II. Why Should We Quest For The Truth?: 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of quest for truth of Great Enlightening Beings. Enlightening 
BeIngs who abide by these can attain great knowledge of all elements 
of Buddhahood without being Instructed by another. First, quest for 
truth with a straightforward mind, being free from dishonesty. Secơnd, 
diligent quest for truth, being free from laziness. Third, wholly devoted 
quest for truth, not begrudging their lives. Fourth, quest for truth to 
destroy all sentlent beings” afflictions, not doing 1t for fame, profit, or 
respect. Fiíth, quest for truth to benefit self and others, all sentient 
beings, not Just helping themselves. Sixth, quest for truth to enter 
knowledge of wisdom, not taking pleasure 1n literature. Seventh, quest 
for truth to leave birth and death, not craving worldly pleasures. Eighth, 
quest for truth to liberate sentent beings, engendering the 
determination for enlightenment. Ninth, quest for truth to resolve the 
doubts of all sentient beIngs, to free them from vacillation. Tenth, quest 
for truth to fulfill Buddhahood, not being Inclined to lesser aIms. 


HIIBuddhist Teachings Are The Raƒt oƒ Dharma For Those Who 

Wish to Culfivafe: 

From beginningless eons In the past, we have died and been 
reborn, over and over, passing through hundreds of thousands of 
Asankhyas. During all this time, we have never encountered the 
Buddha-dharma, so our bad habits and faults have not decreased by the 
sliphtest bịt. In fact, our ignorance and afflictions have Increased day 
by day. Now that we have encountered the Buddha-dharma, we might 
say that the roots of goodness we have planted throughout measureless 
eons In the past have matured, enabling us to meet the wonderful and 
inconceivable Dharmas. Someone who lacked these roots of goodness, 
who has no virttous practices, would never have the chance to 
encounter the Buddha-dharma. Therefore, we should cherish our 
precIous time, do not let the time pass In vain. In the Alaguddùpama 
Sutta, the Buddha compares the dharmas to a raft which has to be left 
Off after crossing the stream; they are not meant to be taken as ultimate 
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tenet. In Buddhism, dharma refers to all the methods of cultivation 
taught by the Buddha which lead to ultimate enlightenment. They are 
means that lead to an end, not an end themselves. The Buddhaˆs 
teaching 1s likened a raft for going the other shore. All of us depend on 
the raft of Dharma to cross the river of birth and death. We strive with 
our hands, feet, and wIisdom to reach the other shore. When the goal, 
the other shore, is reached, then the raft is left behind. The form of 
teaching 1s not final dogma but an expedient method. According to the 
Discourse on the Water Snake”s Parable, the Buddha taught: “My 
teaching 1s like a raft for crossing over, not for carrying.” Also 
according to the Middle Length Saying, the Buddha taupht: “The 
dharma that I teach 1s like a raft. Even Dharma should be relinquished, 
how much the more that which 1s not Dharma? The Raft of Dharma 1s 
for crossing Oover, not for retaining.” 


IV.Ten Non-Seeking Practices for Buddhises: An Exccllent 

Lecture on Buddhist Dharma: 

The Buddha always reminds His disciples about ten things that 
should be always memorized. #ï7rsí, we should not wish (yearn) that 
our bodies be always free of diseases, because a disease-free body 1s 
prone to desire and lust (because with a disease-free body, one tends to 
be tempted with desire and lust). Thịs will lead to precept-breaking and 
retrogression. Second, we should not wish that our lives be free of all 
misfortune, adversity, or accident because without them, we wIll be 
easily prone to pride and arrogance. This will lead us to be disdainful 
and overbearing towards everyone else. lf people”s lives are perfect, 
everything 1s Just as they always dreamed, without encountering 
heartaches, worries, afflictions, or any pains and sufferings, then this 
can easily give way fo concelt, arrogance, efc.; thus, becoming the 
breeding ground for countless transgressions and offenses. Sincere 
Buddhists should always use misfortunes as the opportunity to awaken 
from being mesmer1zed by success, fame, fortune, wealth, etc. and 
realize the Buddha”s teachings are true and accurate, and then use this 
realization to develop a cultivated mind seeking enlightenment. 7?2rd, 
we should not wish that our mind cultivation be free of all obstacles 
because without obstacles, we would not have opportunities to excell 
our mind. This will lead to the transgression of thinking that we have 
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awakened, when In fact we have not. Fowuriíh, we should not wish that 
our cultivation be free of demonic obstacles, because our vows would 
not be then firm and enduring. This leads to the transgression of 
thinking that we have attained, when In fact we have not. Fÿ?h, we 
should not wish that our plans and acfivifties meet with easy success, for 
we will then be inclined to thoughts of contempt and disrespect. This 
leads to the transgression of pride and concett, thinking ourselves to be 
filled with virtues and talent. S7x/h, we should not wish for gaIn In our 
social relatlons. This wIll lead us to violate moral principles and see 
only mistakes of others. Sewen/h, we should not wish that everyone, at 
all times, be on good terms and In harmony with us. This leads to pride 
and conceit and seeing only our own side of every Issue. Eiphíh, we 
should not wish to be repaid for our good deeds, lest we develop a 
calculating mind. This leads to greed for fame and fortune. Ninh, we 
should not wish to share In opportunitles for profit, lest the mind of 
1llusion arise. This leads us to lose our good name and repufation for 
the sake of unwholesome gain. 7Tenh, when subJect to InJjustice and 
wrong, we should not necessarily seek the ability to refute and rebut, 
as doïing so Indicates that the mind of self-and-others has not been 
severed. This will certainly lead to more resentment and hatred. Thus, 
the Buddha advised all of us to consider: “Turn suffering and disease 
Into øgood medicine (consider diseases and sufferings as miraculous 
medicne). Turn misforttine and calamity 1nto liberaton (take 
misfortune and adversity as means of liberation). Turn obsfacles or 
high stakes Into freedom and ease (take obstacles as enJoyable ways to 
cultivate ourselves). Turn demons or haunting spirits Iinto Dharma 
friends (take demonic obsfacles as our good spiritual advisors). Turn 
trying events Into peace and Joy (consider difficulties as our Joy of 
gaIning experlences or life enJoymenfs). Turn bad friends into helpful 
assOcIafes (freat ungrateful people as our helpful aids). Turn opponenfs 
Iinto “fields of flowers” (consider opponents as our good relationshIps). 
Treat Iingratitude as worn-out shoes to be discarded (consider merIfs or 
services to others as ragged slippers). Turn frugalify Into power and 
wealth (take frugality as our honour). Turn inJustice and wrong Into 
conditions for progress along the Way (consider InJjustice or false 
acCusafilons as Our virtuous øate to enliphtenment).” 
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V. Buddhists Should Always Study the Buddha 's Teachings: 

The term “training” in Buddhism refers to the stage in which one 
must undergo religIous exercises, while “trained” refers to the stage In 
which one no longer need undergo any religious exercise and 1s 
beyond learning; not refers to the uneducated. The first Important thing 
1s that we must see the benefits of studying the Dharma, only then will 
we develop the strong desire to study 1t, for owing to our study, we 
understand Dharma; owing to our study, we stop committing wrong 
doings; owing to our study, we abandon the meaningless behavIors; 
owing to our study, we eventually achieve nirvana. In other words, by 
virtue of our study, we will know all the key points for modifying our 
behavior. Owing to study, we will understand the meaning of the Vinaya 
Basket and, as a result, will stop committing sins by following the high training 
of ethics. Owing to study, we will understand the meaning of the Sutra Basket, 
and as a result, we will be able to abandon such meaningless things as 
distractions, by following the hiph training in single-pointed concentration. 
Also owing to study, we understand the meaning of the Abhidharma Basket, 
and so come to abandon delusions by means of the high training in wisdom. 
Study ¡1s the lamp to dispel the darkness of ignorance. It is the best of 
possession that thieves cannot rob us of 1t. Study 1s a weapon to defeat our 
enemies of blindness to all things. It 1s our best friend who I1nstructs us on the 
means. Study 1s a relative who will not desert us when we are pOOr. Ït 1s a 
medicine against sorrow that does us no harm. It 1s the best force that 
dispatches against our misdeeds. Devout Buddhists should always remember 
that when we know one more letter, we get rid of ourselves a bit of 1gnorance 
around that letter. So, when we know the other letters, we have dispelled our 
1gnorance about them too, and added even mơre to our wisdom. The more we 
study the more light of wisdom we gain that helps us decrease Ignorance. Á 
Bhiksu or Bhiksuni should not study teaching without applying the basic and 
essential practices of Buddhism 1n order to transform his or her afflictions and 
habit energies. A Bhiksu or Bhiksuni who 1s studying teachings of a profound, 
metaphysical, and mystical nature, should always ask himself or herself how 
he or she may apply these teachings In his or her daily life to transform his or 
her suffering and realize emancipation. 

Should we read worldly books and magazines? A Bhiksu or Bhiksuni who 
reads worldly books and magazines, Iincluding videos, video discs, television 
and Internet programs, as welÏ as conversations on telephone and other images 
or sounds that have toxic effect, watering the seeds of sexual desire, fear, 
violence, sentimental weakness, and depression, commits an Expression of 
Regret Offence. However, In addition to reading books on Buddhism, he or 
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she can read books on the history of civilizations of the world, general history 
and teachings of other religious faiths, apphed psychology, and most recent 
scientific discoveries because these areas of knowledge can help him or her to 
understand and share the teachings to people in a way that 1s approprlate to 
ther situaton. However, laypeople, especially those who are practicing 
mindfulness, can read healthy and useful books and magazines for their living. 
lf one 1s still in the stage of learning, Buddhist practitioners should always 
rememnber that to study the Buddha Dharma or the Buddha Way 1s to study the 
self, to study the self 1s to forget the self. How do you answer when someone 
asks you, "Why do you practice?” In the GenjJo Koan, Zen master Dogen says, 
"”Ƒo study the Buddha Way 1s to study the self. 

To study the self 1s to forget the se]f. 

To forget the self 1s to be enlightened by 

The ten thousand dharmas. 

To be enlightened by 

The ten thousand dharmas 1s to free 

One's body and mind and those of others" 

The word ”study” 1s more like "to repeat some thing over and over and 
over." We could also say "to learn,” but not necessarily to learn something 
new. Perhaps an even better word would be "practice". To practice the 
Buddha Way 1s to practice oneself, or Just live life. This seemingly repetitive 
precess 1s nothing but ones own life. Zen master Dogen says, ”Io study the 
Buddha Way 1s to study the self.” How do we study ourselves? How do we 
practice ourselves? Even though we say ”"we”, but 1t is always singular. One's 
le! My life! Your life! The Buddha dharma, the One Body, 1s completely 
one's life, completely my life, completely your life. Sakyamumi himself found 
this out. That 1s why he said: "How wonderful! I and everyone 1n the universe 
are enlightened." Not just I, but everyone. Zen master Dogen says, “To study 
the self 1s to forget the self” When the Buddha dharma and my life are 
separate, when I do not see that my life 1s the One Body, that 1s a delusion. 
When I see that they are together, that 1s the so-called enlightened life. Zen 
practitioners should always remember that study the Buddha Way 1s our life, 
siting meditation (Zazen) 1s our life too, the life of the Buddha Way, the way 
to practice the Buddha dharma. To study this life and to forget the self means 
to truly be the Way. For Zen practitioners, the Way 1s not a path or a direction. 
The Way 1s everything. Each of us 1s the Way. At each moment, everything 1s 
altogether liberated, manifesting as a whole. lt is not one's own actfivity, for in 
siting meditation the so-called "one"” has disappeared, but the activity of all 
the Buddhas. All phenomena of the enftire universe are unified with one's own 
activity. This 1s the only kind of studying the Buddha Way; this is the only kind 
Of sifting meditation which Zen practitioners should always appreciate. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Tu Tập Sám Hối 


I. Tổng Quan Về Sám Hối: 

Nói tổng quát, sám hối là sám trừ cái lỗi lầm xưa, cảm thấy hổ 
thẹn với những lỗi lầm đã phạm phải trong quá khứ. Hối là cải sửa, 
quyết tâm sửa đổi để không còn tái phạm nữa. Sám hối hay Sám ma 
có nghĩa là thân nên kiên trì nhẫn nại nói ra những lỗi lầm của mình, 
và thỉnh cầu tiền nhân tha thứ. Hơn nữa, sám hối là sự thú lỗi về những 
hành động đã qua của mình, những sai lầm về vật lý và tâm lý, tâm ta 
được thanh tịnh do sự sám hối như vậy, và vì nó giải thoát cho ta khỏi 
một cẩm giác tội lỗi nên ta cảm thấy dễ chịu hơn. Sám hối hay Sám 
ma có nghĩa là thân nói ra những lỗi lầm của mình, phát tâm hổ thẹn 
ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý ra mà chí thành sám hối. Sám hối 
là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà 
nội tâm chúng ta luôn được gội rữa. Sám hối nghiệp chướng là hạnh 
nguyện thứ tư trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Sám hối nghiệp 
chướng là vì từ vô thỉ tham, sân, si đã khiến thân khẩu ý tạp gây vô 
biên ác nghiệp, nay đem trọn cả ba nghiệp thanh tịnh thân, khẩu và ý 
thành tâm sám hối trước mười phương tam thế các Đức Như Lai. 
Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp ngã quá nặng nên bị vô 
minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra vô lượng nghiệp nhân, 
thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, 
vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng 
hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành 
sám hối. Hành giả nên luôn nhớ rằng trong kiếp luân hồi, mọi loài 
hằng đổi thay làm quyến thuộc lẫn nhau. Thế mà ta vì mê mờ lầm lạc, 
từ kiếp vô thỉ đến nay, do tâm chấp ngã muốn lợi mình nên làm tổn hại 
chúng sanh, tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp. Thậm chí đến chư Phật, 
Thánh nhơn, vì tâm đại bi đã ra đời thuyết pháp cứu độ loài hữu tình, 
trong ấy có ta, mà đối với ngôi Tam Bảo ta lại sanh lòng vong ân hủy 
phá. Ngày nay giác ngộ, ta phải hổ thẹn ăn năn, đem ba nghiệp chí 
thành sám hối. Đức Di Lặc Bồ Tát đã lên ngôi bất thối, vì muốn mau 
chứng quả Phật, mỗi ngày còn lễ sám sáu thời. Vậy ta phải đem thân 


1198 


nghiệp kính lễ Tam Bảo, khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi cầu được tiêu trừ, 
ý nghiệp thành khẩn ăn năn thể không tái phạm. Đã sám hối, phải dứt 
hẳn tâm hạnh ác, không còn cho tiếp tục nữa, đi đến chỗ tâm và cảnh 
đều không, mới là chân sám hối. Lại phải phát nguyện, nguyện hưng 
long ngôi Tam Bảo, nguyện độ khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa 
và đển đáp bốn ân nặng (ân Tam Bảo, ân cha mẹ, ân sư trưởng, ân 
thiện hữu tri thức, và ân chúng sanh). Có tâm sám nguyện như vậy tội 
chướng mới tiêu trừ, công đức ngày thêm lớn, và mới đi đến chỗ phước 
huệ lưỡng toàn. 


II Nghĩa Của Sám Hối: 

Sám nghĩa là sám trừ cái lỗi lầm xưa, cảm thấy hổ thẹn với những 
lỗi lầm đã phạm phải trong quá khứ. Hối là cải sửa, quyết tâm sửa đổi 
để không còn tái phạm nữa. Sám hối hay Sám ma có nghĩa là thân nên 
kiên trì nhẫn nại nói ra những lỗi lầm của mình, và thỉnh cầu tiền nhân 
tha thứ. Hơn nữa, sám hối là sự thú lỗi về những hành động đã qua của 
mình, những sai lầm về vật lý và tâm lý, tâm ta được thanh tịnh do sự 
sám hối như vậy, và vì nó giải thoát cho ta khỏi một cẩm giác tội lỗi 
nên ta cảm thấy dễ chịu hơn. Trong vô số kiếp luân hồi của ta kể từ vô 
thủy cho đến ngày nay, vì vô minh tham ái tài, sắc, danh, thực, thùy, 
của cải, quyển uy, vân vân phủ che khiến cho chơn tánh của chúng ta 
bị mê mờ, do đó thân khẩu ý gây tạo không biết bao nhiêu điều lầm 
lạc. Hơn nữa, do từ nơi ngã và ngã sở chấp, nghĩa là chấp lấy cái ta và 
cái của ta, mà chúng ta chỉ muốn giữ phần lợi cho riêng mình mà 
không cần quan tâm đến những tổn hại của người khác, vì thế mà 
chúng ta vô tình hay cố ý làm não hại vô lượng chúng sanh, tạo ra vô 
biên tội nghiệp, oan trái chất chồng. Ngay cả đến ngôi Tam Bảo chúng 
ta cũng không chừa, những tội nghiệp như vậy không sao kể xiết. Nay 
may mắn còn chút duyên lành dư lại từ kiếp trước nên gặp và được 
thiện hữu tri thức dạy dỗ, dắt dìu, khiến hiểu được đôi chút đạo lý, 
thấy biết sự lỗi lầm. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng những điều 
xấu mình làm từ trước thì hôm qua kể như là ngày cuối. Cũng kể từ 
hôm nay chúng ta bắt đầu một cuộc đời mới. Nếu như mình không 
siêng năng sám hối nghiệp tội do mình tạo ra sẽ tiếp tục khiến mình 
mãi đọa lạc thêm mãi mà thôi. Thế nên chúng ta phải phát tâm hổ 
thẹn ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý ra mà chí thành sám hối. Sám 
hối là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó 
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mà nội tâm chúng ta luôn được gội rữa. Sám hối không có nghĩa là dàn 
xếp với chính mình, không phải là có một thái độ lãnh đạm hay mập 
mờ, mà là đánh bóng Phật tánh của mình bằng cách loại bỏ dần những 
ảo tưởng và ô nhiễm ra khỏi tâm mình. Sự thực hành sám hối chính là 
hạnh Bồ Tát, qua đó không những người ta đánh bóng Phật tánh của 
mình mà còn phục vụ tha nhân nữa. Sám hối là điều tiên quyết không 
thể thiếu được trong đời sống tôn giáo. Hy vọng là mọi người sẽ không 
ngừng liên tục thực hành sám hối trong cuộc sống hằng ngày của mình. 
Chính vì vậy mà Đức Phật dạy trong Kinh Pháp Hoa: “Trong tương lai, 
nếu có ai thực hành (tu tập) pháp sám hối thì hãy nên biết rằng người 
ấy đã mặc áo của hổ thẹn, được chư Phật che chở và giúp đỡ, chẳng 
bao lâu người ấy sẽ đạt được trí tuệ tối thượng.” 

Sám hối vì “như thị đẳng tội, vô lượng vô biên.” Nghĩa là sám hối 
vì những tội như vậy không bờ bến, không hạn lượng. Không những tội 
mình không thể kể hết được mà nó còn nhiều không biên tế. Nếu như 
đã biết tội nghiệp của mình sâu dầy như vậy thì mình nên đối trước 
Phật tiền mà sám hối. Trong sám hối, sự thành tâm là tối yếu. Khi sám 
hối phải thành tâm mà sám hối, ví bằng gian dối thì dù có trải qua trăm 
ngàn vạn ức, hằng hà sa số kiếp cũng không thể nào làm cho tội 
nghiệp tiêu trừ được. Cổ đức có dạy một bài sám hối như sau: 

Mọi thứ ác nghiệp trong quá khứ 
Đều do vô thỉ tham, sân, sĩ 

Nơi thân, khẩu, ý mà sanh ra, 
Con nay thảy đều xin sám hối. 

Bài sám văn nầy chẳng những có thể làm mình sám hối được tội 
chướng, mà nó còn cho mình thấy nguyên nhân của việc tạo tội. Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bất luận là tội do thân tạo ra như là 
sát sanh, trộm cắp, tà dâm; hoặc do nơi miệng tạo ra như nói láo, nói 
lời độc ác, nói lời thêu dệt, nói lưỡi hai chiều; hoặc là tội phát sinh từ 
nơi ý như tham, sân, si, vân vân, mình phải khẩn thiết sám hối. Nếu 
không thì mình sẽ ngày càng sa lây trong biển nghiệp chướng nặng nề. 

Cảm giác tội lỗi thường hiện diện mỗi khi chúng ta nói hay làm 
điều gì bất thiện và gây nên đau khổ cho người khác, mặc dầu họ 
không biết. Người Phật tử không nên mang thứ mặc cảm này, mà nên 
thay vào đó bằng sự hối cải sáng suốt. Người Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng lời nói và việc làm bất thiện sẽ mang lại hậu quả xấu 
nên mỗi khi làm việc gì không phải chúng ta nên thành thật chấp nhận 
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và sửa sai. Ngoại đạo tin rằng có cái gọi là “Đấng cứu chuộc” trên thế 
gian này, nhưng đạo Phật không nhấn mạnh đến sự chuộc lỗi. Theo 
đạo Phật, mỗi người phải tự tu để cứu lấy chính mình. Chúng ta có thể 
giúp đổ người khác bằng tư tưởng, lời nói hay việc làm, nhưng chúng ta 
không thể nhận lãnh hậu quả thế cho những nghiệp dữ mà người ấy đã 
gây tạo. Tuy nhiên, Phật giáo nhấn mạnh đến lòng bi mẫn của các vị 
Bồ Tát nhằm giúp chúng sanh nhẹ bớt khổ đau phiền não. Theo Phật 
giáo, hối hận có nghĩa là cảm thấy tiếc cho những hành động trong quá 
khứ. Hối hận cho những việc làm bất thiện hay không có đạo đức trong 
quá khứ là hối hận tích cực; tuy nhiên nếu hối tiếc cho những việc làm 
tốt trong quá khứ là hối hận tiêu cực. Theo Phật giáo, Phật tử chân 
thuần nên luôn luôn sám hối nghiệp chướng là vì từ vô thỉ tham, sân, sỉ 
đã khiến thân khẩu ý tạp gây vô biên ác nghiệp. Cũng do ba thứ độc 
nầy làm chủ nên thân thể mình mới phạm vào những tội như sát sanh, 
trộm cắp, tà dâm. Nơi miệng thì sản sanh ra những tội vọng ngữ, nói 
lời thêu dệt, ác độc, nói lưỡi hai chiều. Nay đem trọn cả ba nghiệp 
thanh tịnh thân, khẩu và ý thành tâm sám hối trước mười phương tam 
thế các Đức Như Lai. Sám Hối Nghiệp Chướng còn là hạnh nguyện 
thứ tư trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Bên cạnh đó, nghi thức phát 
lồ sám hối tội lỗi là nghi thức tu tập thường xuyên trong các khóa lễ 
của chư Tăng Ni. 

Người tu Phật đừng nên buông lung tạo tội lỗi, mà ngược lại cần 
phải làm nhiều việc công đức. Làm được như vậy mới mong bù đắp 
được phần nào tội lỗi mà mình đã gây tạo từ trước. Tuy nhiên, nếu 
phạm lỗi chúng ta cần phải phát lỗ sám hối, vì tội lỗi dầu lớn tầy trời, 
nếu biết sám hối, tội thời tiêu tan. Phật tử chân thuần phải sám hối như 
thế nào? Chúng ta phải ở trước tứ chúng kể ra tất cả tội lỗi mà mình đã 
phạm phải, phẩi nói rõ mọi chỉ tiết của các tội và phát nguyện rằng từ 
nay về sau tuyệt đối sẽ không tái phạm. Như vậy chư Phật và chư Bồ 
Tát sẽ hộ trì cho chúng ta tu tập trừ sạch nghiệp tội. Vì những tội lỗi 
trước kia của chúng ta đều là “Vô tâm sở phạm,” tức là do vô ý mà 
phạm. Nếu mình đã phát lổ sám hối mà vẫn còn tiếp tục tái phạm, tức 
là đã biết rõ mà vẫn cố ý vi phạm, thì gọi là minh tri cố phạm, thì dầu 
cho có sám hối đi nữa cũng không có tác dụng, bởi vì nó thuộc loại 
định nghiệp, tương lai tất nhiên chúng ta phải chịu quả báo. Phật tử 
chân thuần đừng nên có tư tưởng tạo tội rồi sám hối là hết, là kể như 
vô tội. Rồi từ đó cứ gây nghiệp tạo tội, gây xong rồi lại sám hối, sám 
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hối rồi lại gây. Nếu như vậy thì tội của chúng ta sẽ chất chồng cao lên 
như hòn núi Tu Di, kết quả tất nhiên là con đường địa ngục không thể 
tránh khỏi. Có người tin nơi “Thủ tướng sám hối”, tức là phép sám hối 
cầu sự có mặt của Phật để được tận trừ tội lỗi. Định tâm tin chắc rằng 
Phật xoa đầu và xả tội cho mình. Tuy nhiên, hành giả nên tu tập thiển 
và quán tưởng lẽ vô sanh, dứt các phiển não, tránh được những tư 
tưởng sai trái cũng như ảo tưởng và màn vô minh che lấp Trung đạo. 
Đức Phật dạy: “Thân là nguôn gốc của tất cả nỗi khổ, là nguyên 
nhân của mọi hình phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” Chúng sanh 
vì ngu muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết đến thân 
người khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến nỗi khổ của 
người. Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết rằng người khác 
cũng mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh mà ta khởi tâm bỉ 
thử, từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết thành thù oán lẫn 
nhau, gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. Thân nghiệp có 
ba lỗi lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám hối nơi thân, 
phải đem thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân nầy vô thường, 
nhiều bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đổi, chuyển biến, rốt lại 
chúng ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được thân nầy. Vì thế chúng 
ta chớ nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên vì thân nầy mà tạo ra 
các điều ác nghiệp. Cũng theo Đức Phật, miệng là cửa ngỏ của tất cả 
mọi oán họa. Quả báo của khẩu nghiệp nặng nề vào bậc nhất. Khẩu 
nghiệp có bốn thứ là nói dối, nói lời mạ ly, nói lời thêu dệt, và nói lưỡi 
hai chiều. Do nơi bốn cái nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo 
ra vô lượng vô biên tội lỗi, hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, 
lừa gạt, ngôn hành trái nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không 
nói chi đến người khác, mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng 
không chừa, không một điều nào mà ta không phỉ báng, chúng ta 
không từ một lời nói độc ác, trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho 
cốt nhục chia ha, không nói có, có nói không, nói bừa bãi vô trách 
nhiệm. Phật tử chơn thuần phải luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng 
cái miệng tội lỗi ngày xưa mà phát ra những lời ca tụng, tán thán công 
đức của chư Phật, tuyên nói những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu 
hành, ngồi thiển, niệm Phật hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không 
dùng miệng lưỡi đó nói ra những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam 
Bảo phải thành kính bày tỏ tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái 
miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, 


1202 


thì ngày nay tạo dựng được vô lượng công đức và phước lành. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân, sở đĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví 
như mệnh lệnh của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai 
ham nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, 
lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả 
tội nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý 
thức mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu 
vô lượng thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn 
tròng con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì 
hơn ý.” Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba 
nghiệp tham sân si của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp 
tội, là màng vô minh che mất trí huệ, là phiền não bao phủ chơn tâm. 
Thật là đáng sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn 
năn, thể không tái phạm. Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp 
ngã quá nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra 
vô lượng nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối 
với cha mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác 
ngộ, ắt phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân 
khẩu ý ấy mà chí thành sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc 
Nhất sanh Bổ xứ thành Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ 
sám, cầu cho mau dứt vô minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân 
thuần nên phát nguyện sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng 
long ngôi Tam Bảo, độ khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp 
đền bốn trọng ân Tam Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. Thân 
nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không sát sanh, không trộm cắp, không tà 
dâm, và phát lồ cầu được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà hành thiện 
nghiệp như bố thí cúng dường, vân vân. Khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi, 
nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không 
nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, 
không nói lưỡi hai chiều, và phát lỗ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng 
khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. l4 
nghiệp phải thành khẩn ăn năn, nguyện không ganh ghét, không xấu 
ác, không bất tín, không tham, không sân, không si mê, thể không tái 
phạm. Khi sám hối chúng ta phát nguyện: 
“Con xin sám hối tất cả những hành vi bất thiện của con. 
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Mười hành vi bất thiện và năm trọng nghiệp. 
Đã phạm từ vô thủy đến nay. 
Bởi tâm thức bị vô minh lấn áp.” 

Chúng ta cố gắng sám hối tất cả những hành động bất thiện đã 
phạm từ vô thủy. Chúng ta đã mang không biết bao nhiêu là thân xác 
mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo quan điểm Phật giáo, chết không 
phải là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh khác. Tâm thức 
chỉ di chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu của một tiến 
trình như thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy nhiên, sự hiện hữu 
của chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không vô hạn một cách tự 
nhiên. Có thể thực hiện để chấm dứt nó. Cách duy nhất để làm được 
việc này là thực chứng sự vô ngã. Giống như một hạt giống không có 
sự bắt đầu nhưng bản chất của nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta 
đốt hạt giống ấy là chúng ta có thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. 
Đó là sự chấm dứt. Rất khó cho chúng ta nhớ lại tất cả những hành vi 
bất thiện mà chúng ta đã làm trong tất cả những kiếp quá khứ, nhưng 
chúng ta có thể nghĩ đến những hành vi bất thiện mà chúng ta đã phạm 
từ lúc mà chúng ta có thể nhớ được. Khi sám hối, Phật tử thuần thành 
nên luôn nghĩ về những hành vi bất thiện đã phạm trong vô số kiếp 
quá khứ, càng xa càng tốt ngay cả không nhận ra chúng được. Sám hối 
không phải là chuyện giản dị để tường thuật những hành vi bất thiện 
mà không có ý nghĩ nghiêm túc về sự ăn năn. Cách thiện xảo để sám 
hối là sám hối với một cảm giác hối hận chân thật. Do đó, nhớ lại 
những hành vi bất thiện đã phạm trở nên cần thiết và nhờ đó chúng ta 
có thể nhớ và cảm thấy hối lỗi về chúng. Điều này sẽ dẫn đường cho 
chúng ta chuộc lỗi những tội ác của chính mình. Bản chất tự nhiên sẵn 
có của tâm chúng ta là ánh sáng trong suốt. Nó chính là sự nhân cách 
hóa của sự hoàn hảo. Nhưng bản chất trong suốt ấy tạm thời bị che 
đậy. Nó bị bẩn nhơ; bị che mờ bởi chính những cảm xúc tiêu cực của 
chúng ta. Đó là tại sao chúng ta nói trong khi sám hối rằng bởi vì tâm 
con bị vô minh lấn áp, từ vô thủy con đã phạm những hành vi bất 
thiện. Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc sống hiện tại, chúng ta 
liên tục hoạt động với những hành động bất thiện. Chúng ta không có 
tự do để tránh những cảm xúc tiêu cực. Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. 
Chúng ta là tên tù của chính chúng ta. Thí dụ như khi giận dữ khởi lên 
trong chúng ta, chúng ta trở thành hoàn toàn chịu sự kiểm soát của cắm 
xúc tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy nghĩ và hành xử những điều mà 
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chúng ta không muốn làm. Nếu chúng ta chịu lùi lại một bước và thử 
nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã 
làm gì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ thấy quyền lực của sự giận dữ 
nó phá hủy chúng ta và những người chung quanh. Chúng ta có thể tự 
hỏi không biết chúng ta có thể chuộc lỗi một hành vi bất thiện như là 
một trong năm trọng nghiệp hay không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ 
hành vi bất thiện nào đều có thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của 
những điều bất thiện. Nếu chúng ta không quên lãng chúng, và chúng 
chưa được chín mùi, là chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những 
hành vi không đạo đức thì bản chất là bất thiện nhưng chúng có một 
đặc tính là có thể được thanh tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể 
tránh khỏi những hậu quả của hành động tiêu cực đã phạm. Họ là 
những người không tin vào luật nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của 
bất cứ hành động nào, dù thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi 
chính người đó. Nói cách khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho 
những hành động của chính mình. 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 3, Đức Phật dạy: “Người 
có lầm lỗi mà không tự sám hối để mau chấm dứt tâm tạo tội ác, thì tội 
lỗi sẽ chồng chất vào thân như nước chảy về biển, dần dần trở nên sâu 
rộng. Nếu người có tội mà tự nhận biết tội, bổ ác làm lành thì tội lỗi tự 
diệt, như bệnh được đổ mồ hôi dần dần sẽ khỏi.” Trong Kinh Pháp 
Hoa, Đức Phật dạy về sự sám hối của ba hạng người như sau: Giả như 
một Thanh Văn phá bỏ tam quy, ngũ giới, tám giới, các giới của Tỳ 
Kheo, các giới của Sa di, Sa di Ni, Thức xoa ma na và các uy nghĩ; và 
giả như do người ấy ngu si, do tâm xấu ác hay tà vạy mà phạm các 
giới và uy nghi. Nếu người ấy muốn diệt trừ khiến không còn các lầm 
lỗi để trở lại thành một Tỳ kheo đầy đủ các pháp của hàng Sa môn thì 
người ấy phải chăm chỉ đọc các kinh Phương Đẳng, tư duy về pháp 
“Không” thâm sâu của đệ nhất nghĩa, khiến cái trí tuệ “Không” tương 
ứng với tâm của mình. Nên biết rằng trong mỗi một niệm, mọi ô nhiễm 
của tội lỗi của người ấy sẽ vĩnh viễn chấm dứt, không còn chút tàn dư. 
Đấy gọi là người đầy đủ các pháp và giới của hàng Sa môn và đây đủ 
các uy nghi. Người như thế sẽ xứng đáng được hết thảy trời và người 
cúng dường. Giả như có Ưu Bà Tắc vi phạm các oai nghi và làm các 
việc xấu. Làm các việc xấu tức là bảo rằng Phật pháp là sai lầm, là 
xấu; bàn luận những việc xấu của tứ chúng; phạm tội trộm cắp, tà dâm 


1205 


mà không biết hổ thẹn. Nếu người ấy muốn sám hối và đoạn trừ các 
tội lỗi thì phải chuyên đọc tụng các kinh Phương Đẳng và tư duy về đệ 
nhất nghĩa. Giả như có một vị vua, đại thần, Bà la môn, trưởng giả hay 
viên quan mải mê tham cầu các dục lạc, phạm năm nghịch tội, phỉ 
báng các kinh Phương Đẳng, làm đủ mười điều ác. Quả báo của những 
điều ác lớn lao này sẽ khiến họ bị đọa lạc vào các đường ác nhanh hơn 
mưa bão. Chắc chắn họ sẽ rơi vào địa ngục A tỳ. Nếu họ muốn diệt trừ 
các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ thẹn và cải hối các tội 
lỗi. Nếu họ muốn diệt trừ các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng 
hổ thẹn và cải hối các tội lỗi. Họ phải chánh tâm, không phỉ báng Tam 
Bảo, không gây chướng ngại cho hàng xuất gia, không làm ác đối với 
người thực hành phạm hạnh. Họ phải ủng hộ cúng dường người trì giữ 
Đại thừa, họ phải nhớ niệm đến cái “Không” của ý nghĩa đệ nhất của 
kinh pháp thâm sâu. Họ phải hiếu dưỡng cha mẹ, cung kính các bậc 
thầy và các vị trưởng thượng. Họ phải trị nước theo chánh pháp và 
không ép uổng nhân dân một cách bất công. Họ phải ra lệnh khắp 
nước nên giữ sáu ngày trai giới và không được sát sanh. Họ phải tin 
vào nhơn quả một cách sâu đậm, tin vào con đường của cái thực tánh 
duy nhất và biết rằng Đức Phật bất diệt. 


LIL Các Loại Sám Hỗối: 

Người tu Phật đừng nên buông lung tạo tội lỗi, mà ngược lại cần 
phải làm nhiều việc công đức. Làm được như vậy mới mong bù đắp 
được phần nào tội lỗi mà mình đã gây tạo từ trước. Tuy nhiên, nếu 
phạm lỗi chúng ta cần phải phát lỗ sám hối, vì tội lỗi dầu lớn tầy trời, 
nếu biết sám hối, tội thời tiêu tan. Có hai loại sám hối: Thứ nhất là vô 
tâm sở phạm sám hối. Phật tử chân thuần phải sám hối như thế nào? 
Chúng ta phải ở trước tứ chúng kể ra tất cả tội lỗi mà mình đã phạm 
phải, phải nói rõ mọi chi tiết của các tội và phát nguyện rằng từ nay về 
sau tuyệt đối sẽ không tái phạm. Như vậy chư Phật và chư Bồ Tát sẽ 
hộ trì cho chúng ta tu tập trừ sạch nghiệp tội. Vì những tội lỗi trước kia 
của chúng ta đều là “Vô tâm sở phạm,” tức là do vô ý mà phạm. Thứ 
nhì là minh tri cố phạm. Nếu mình đã phát lỗ sám hối mà vẫn còn tiếp 
tục tái phạm, tức là đã biết rõ mà vẫn cố ý vi phạm, thì gọi là minh tri 
cố phạm, thì dầu cho có sám hối đi nữa cũng không có tác dụng, bởi vì 
nó thuộc loại định nghiệp, tương lai tất nhiên chúng ta phải chịu quả 
báo. Phật tử chân thuần đừng nên có tư tưởng tạo tội rồi sám hối là 
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hết, là kể như vô tội. Rồi từ đó cứ gây nghiệp tạo tội, gây xong rồi lại 
sám hối, sám hối rồi lại gây. Nếu như vậy thì tội của chúng ta sẽ chất 
chồng cao lên như hòn núi Tu Di, kết quả tất nhiên là con đường địa 
ngục không thể tránh khỏi. Lại có ba loại sám hối: Thứ nhất là vô sinh 
sám hối (Vô Sanh Hối). Thiển quán tưởng lẽ vô sanh, dứt các phiển 
não, tránh được những tư tưởng sai trái cũng như ảo tưởng và màn vô 
minh che lấp Trung đạo. Thứ nhì là thủ tướng sám hối: Thủ Tướng 
Sám là phép sám hối cầu sự có mặt của Phật để được tận trừ tội lỗi. 
Định tâm tin chắc rằng Phật xoa đầu và xả tội cho mình. Thứ ba là tác 
pháp sám. Theo tông Thiên Thai, có năm loại sám hối (Ngũ Hối Thiên 
Thai): Thứ nhất là Sám Hối, nghĩa là phát lỗ sám hối tội lỗi đã qua để 
ngăn ngừa tái phạm. Thứ nhì là Khuyến Thỉnh, có nghĩa là khuyến 
thỉnh thập phương chư Phật chuyển pháp luân. Thứ ba là Tùy Hỷ, có 
nghĩa là tùy hỷ thiện tác hay đối với mọi thiện căn đều hoan hỷ tán 
thán. Thứ tư là Hồi Hướng, có nghĩa là hổi hướng công đức hay đem 
tất cả thiện căn sở tu hướng vào chúng sanh và Phật đạo. Thứ năm là 
Phát Nguyện, có nghĩa là thệ nguyện thành Phật bằng cách làm tất cả 
các hạnh lành, tránh tất cả các việc ác, thanh tịnh tâm ý và hồi hướng 
công đức hay phát nguyện tu trì tứ hoằng thệ nguyện. 7heo Chân Ngôn 
tông, có năm loại sám hối hay năm pháp sám hối của tông Chân ngôn: 
qui mệnh, lễ kỉnh chư Phật, Quảng tu cúng dường, xưng tán Như Lai, 
và sám hối nghiệp chướng. Lại có bảy loại tâm sám hối (Thất Chủng 
Tâm Sám Hối): Thứ nhất là cảm thấy xấu hổ vì chưa thoát được luân 
hổi sanh tử. Thứ nhì là cảm thấy sợ hãi trước những khổ đau của địa 
ngục. Thứ nhì là cảm thấy sợ hãi trước những khổ đau của địa ngục. 
Thứ ba là tránh xa thế giới ác độc. Thứ tư là mong cầu xuất gia giác 
ngộ. Thứ năm là tình thương không phân biệt. Thứ sáu là cảm vì ân 
đức của Phật. Thứ bẩy là thiển quán để thấy rõ bản chất không thật 
của tội lỗi; tội lỗi khởi lên từ sự tà vạy và không có thực hữu. 


IY. Sự Sám Hối Của Ba Hạng Người: 

Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy về sự sám hối của ba hạng 
người. Thứ nhất là sự sám hối của hàng Thanh Văn: Giả như một 
Thanh Văn phá bỏ tam quy, ngũ giới, tám giới, các giới của Tỳ Kheo, 
các giới của Sa di, Sa di Ni, Thức xoa ma na và các uy nghỉ; và giả như 
do người ấy ngu sĩ, do tâm xấu ác hay tà vạy mà phạm các giới và uy 
nghi. Nếu người ấy muốn diệt trừ khiến không còn các lầm lỗi để trở 
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lại thành một Tỳ kheo đầy đủ các pháp của hàng Sa môn thì người ấy 
phải chăm chỉ đọc các kinh Phương Đẳng, tư duy về pháp “Không” 
thâm sâu của đệ nhất nghĩa, khiến cái trí tuệ “Không” tương ứng với 
tâm của mình. Nên biết rằng trong mỗi một niệm, mọi ô nhiễm của tội 
lỗi của người ấy sẽ vĩnh viễn chấm dứt, không còn chút tàn dư. Đấy 
gọi là người đầy đủ các pháp và giới của hàng Sa môn và đầy đủ các 
uy nghi. Người như thế sẽ xứng đáng được hết thảy trời và người cúng 
dường. 

Thứ nhì là sự sám hối của Ưu Bà Tắc: Giả như có Ưu Bà Tắc vi 
phạm các oai nghi và làm các việc xấu. Làm các việc xấu tức là bảo 
rằng Phật pháp là sai lầm, là xấu; bàn luận những việc xấu của tứ 
chúng; phạm tội trộm cắp, tà dâm mà không biết hổ thẹn. Nếu người 
ấy muốn sám hối và đoạn trừ các tội lỗi thì phải chuyên đọc tụng các 
kinh Phương Đẳng và tư duy về đệ nhất nghĩa. 

Thứ ba là sự sám hối của hàng vua chúa, quan quyền, và những 
công dân khác: Giả như có một vị vua, đại thần, Bà la môn, trưởng giả 
hay viên quan mải mê tham cầu các dục lạc, phạm năm nghịch tội, phỉ 
báng các kinh Phương Đẳng, làm đủ mười điều ác. Quả báo của những 
điều ác lớn lao này sẽ khiến họ bị đọa lạc vào các đường ác nhanh hơn 
mưa bão. Chắc chắn họ sẽ rơi vào địa ngục A tỳ. Nếu họ muốn diệt trừ 
các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ thẹn và cải hối các tội 
lỗi. Có năm pháp sám hối cho những bậc này. Phép sám hối thứ nhất. 
Nếu họ muốn diệt trừ các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ 
thẹn và cải hối các tội lỗi. Họ phải chánh tâm, không phỉ báng Tam 
Bảo, không gây chướng ngại cho hàng xuất gia, không làm ác đối với 
người thực hành phạm hạnh. Họ phải ủng hộ cúng dường người trì giữ 
Đại thừa, họ phải nhớ niệm đến cái “Không” của ý nghĩa đệ nhất của 
kinh pháp thâm sâu. Pháp sám hối thứ hai. Họ phải hiếu dưỡng cha 
mẹ, cung kính các bậc thầy và các vị trưởng thượng. Pháp sám hối thứ 
ba. Họ phải trị nước theo chánh pháp và không ép uổng nhân dân một 
cách bất công. Pháp sám hối thứ tư. Họ phải ra lệnh khắp nước nên giữ 
sáu ngày trai giới và không được sát sanh. Pháp sám hối thứ năm. Họ 
phải tin vào nhơn quả một cách sâu đậm, tin vào con đường của cái 
thực tánh duy nhất và biết rằng Đức Phật bất diệt. 
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V. Sám Hối Tam Nghiệp: 

Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp ngã quá nặng nên bị 
vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra vô lượng nghiệp nhân, 
thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, 
vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng 
hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành 
sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc Nhất sanh Bổ xứ thành 
Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ sám, cầu cho mau dứt vô 
minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân thuần nên phát nguyện 
sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng long ngôi Tam Bảo, độ 
khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp đển bốn trọng ân Tam 
Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh 

Thứ nhất là Sám hối thân nghiệp: Thân nghiệp tổ bày tội lỗi, 
nguyện không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, và phát lỗ cầu 
được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà hành thiện nghiệp như bố thí cúng 
dường, vân vân. Đức Phật dạy: “Thân là nguồn gốc của tất cả nỗi khổ, 
là nguyên nhân của mọi hình phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” 
Chúng sanh vì ngu muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết 
đến thân người khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến 
nỗi khổ của người. Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết 
rằng người khác cũng mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh 
mà ta khởi tâm bỉ thử, từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết 
thành thù oán lẫn nhau, gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. 
Thân nghiệp có ba lỗi lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám 
hối nơi thân, phải đem thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân 
nầy vô thường, nhiều bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đổi, 
chuyển biến, rốt lại chúng ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được 
thân nầy. Vì thế chúng ta chớ nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên 
vì thân nầy mà tạo ra các điều ác nghiệp. 

Thứ nhì là Sám hối Khẩu nghiệp: Khẩu nghiệp tô bày tội lỗi, 
nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không 
nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, 
không nói lưỡi hai chiều, và phát lỗ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng 
khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. Đức 
Phật dạy: “Miệng là cửa ngỏ của tất cả mọi oán họa.” Quả báo của 
khẩu nghiệp nặng nề vào bậc nhất. Khẩu nghiệp có bốn thứ là nói dối, 
nói lời mạ ly, nói lời thêu dệt, và nói lưỡi hai chiều. Do nơi bốn cái 


1209 


nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo ra vô lượng vô biên tội lỗi, 
hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, lừa gạt, ngôn hành trái 
nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không nói chi đến người khác, 
mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng không chừa, không một 
điều nào mà ta không phỉ báng, chúng ta không từ một lời nói độc ác, 
trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho cốt nhục chia la, không nói 
có, có nói không, nói bừa bãi vô trách nhiệm. Phật tử chơn thuần phải 
luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng cái miệng tội lỗi ngày xưa mà 
phát ra những lời ca tụng, tán thán công đức của chư Phật, tuyên nói 
những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu hành, ngồi thiển, nệm Phật 
hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không dùng miệng lưỡi đó nói ra 
những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam Bảo phải thành kính bày tỏ 
tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa 
đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, thì ngày nay tạo dựng 
được vô lượng công đức và phước lành. 

Thứ ba là Sám hối Ý nghiệp: Ý nghiệp phải thành khẩn ăn năn, 
nguyện không ganh ghét, không xấu ác, không bất tín, không tham, 
không sân, không si mê, thể không tái phạm. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây 
nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh 
của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm 
thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát 
ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp 
gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà 
phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng 
thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con 
mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay 
muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân sĩ 
của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh 
che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật 
tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. 


V. Vô Tướng Sám Hối: 

Khi Lục Tổ thấy sĩ thứ bốn phương từ Quảng Châu, Thiều Châu 
đua nhau đến trong núi nghe pháp, Tổ mới đăng tòa bảo chúng rằng: 
“Đến đây, các thiện tri thức! Tánh nầy phải từ trong tự tánh mà khởi, 
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trong tất cả thời, mỗi niệm tự tịnh tâm kia, tự tu, tự hành, thấy pháp 
thân của mình, thấy tâm Phật của mình, tự độ, tự giới mới được, không 
nhờ đến đây. Đã từ xa đến, một hội ở đây đều cùng có duyên, nay có 
thể mỗi vị quỳ gối, trước tôi vì truyền cho Tự Tánh Ngũ Phần Pháp 
Thân Hương, kế đó là trao Vô Tướng Sám Hối. Chúng đều quỳ gối, Tổ 
bảo: “Một là giới hương, tức là trong tâm mình không có quấy, không 
có ác, không tật đố, không tham sân, không cướp hại, gọi là giới 
hương. Hai là định hương, tức là thấy các cảnh tướng thiện ác mà tự 
tâm chẳng loạn gọi là định hương. Ba là huệ hương, tức là tâm mình 
không ngại, thường dùng trí huệ quán chiếu tự tánh, chẳng tạo các ác, 
tuy tu các hạnh lành mà tâm không chấp trước, kính bậc trên thương kẻ 
dưới, cứu giúp người cô bẩn, gọi là huệ hương. Bốn là giải thoát 
hương, tức là tự tâm mình không có chỗ phan duyên, chẳng nghĩ thiện, 
chẳng nghĩ ác, tự tại vô ngại gọi là giải thoát hương. Năm là giải thoát 
tri kiến hương, tức là tự tâm đã không có chỗ phan duyên thiện ác, 
không thể trầm, không trệ tịch, tức phải học rộng nghe nhiều, biết bản 
tâm mình, đạt được lý của chư Phật, hòa quang tiếp vật, không ngã 
không nhơn, thẳng đến Bồ Đề, chơn tánh không đổi, gọi là giải thoát 
tri kiến hương. Nầy thiện tri thức! Mỗi người đồng thời nói theo lời tôi: 
“Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện tại và niệm sau, mỗi niệm 
không bị ngu mê làm nhiễm, từ trước có những nghiệp ác, ngu mê, vân 
vân, các tội thẩy đều sám hối, nguyện một lúc tiêu diệt, hằng không 
khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện nay và niệm sau, 
mỗi niệm không bị kiêu cuống làm nhiễm, từ trước có những nghiệp 
ác, kiêu cuống, vân vân, các tội thấy đều sám hối, nguyện một thời 
tiêu diệt, hằng không khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm 
hiện nay và niệm sau, mỗi niệm không bị tật đố làm nhiễm, từ trước 
đó có những nghiệp ác, tật đố, vân vân, các tội thảy đều sám hối, 
nguyện một lúc tiêu diệt, hằng không khởi lại. 

Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Nay tôi vì các ông mà 
trao “Vô Tướng Sám Hối' để diệt tội trong ba đời, khiến được ba 
nghiệp thanh tịnh. Nầy thiện tri thức! Mỗi người đồng thời nói theo lời 
tôi: “Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện tại và niệm sau, mỗi 
niệm không bị ngu mê làm nhiễm, từ trước có những nghiệp ác, ngu 
mê, vân vân, các tội thẩy đều sám hối, nguyện một lúc tiêu diệt, hằng 
không khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, niệm hiện nay và niệm 
sau, mỗi niệm không bị kiêu cuống làm nhiễm, từ trước có những 


1211 


nghiệp ác, kiêu cuống, vân vân, các tội thấy đều sám hối, nguyện một 
thời tiêu diệt, hằng không khởi lại. Đệ tử chúng con, từ niệm trước, 
niệm hiện nay và niệm sau, mỗi niệm không bị tật đố làm nhiễm, từ 
trước đó có những nghiệp ác, tật đố, vân vân, các tội thảy đều sám hối, 
nguyện một lúc tiêu diệt, hằng không khởi lại. Nầy thiện tri thức! Về 
trước là “Vô Tướng Sám Hối.` Thế nào gọi là sám? Thế nào gọi là 
hối? Sám là sám những lỗi về trước, từ trước có những nghiệp ác ngu 
mê, kiêu cuống, tật đố, vân vân, các tội thảy đều sám hết, hằng không 
khởi lại, gọi đó là sám. Hối là hối những lỗi về sau, từ nay về sau có 
những nghiệp ác ngu mê, kiêu cuống, tật đố, vân vân, các tội nay đã 
giác ngộ, thảy đều hằng đoạn, lại không tạo lại, ấy gọi là hối, nên gọi 
là sám hối. Người phàm phu ngu mê, chỉ biết sám lỗi trước, chẳng biết 
hối lỗi sau, do vì không hối nên tội trước chẳng diệt, lỗi sau lại sanh. 
Tội trước đã chẳng diệt, lỗi sau lại sanh, sao gọi là sám hối được. 


To Practice Repenfance 


L An Overview 0ƒ Repenfancc: 

Generally speaking, repenfance means repenting of past ©rrors, 
feeling a great sense of shame and remorse for the transgressions we 
made ¡n the past (repent misdeeds and mental hindrances or karmic 
obstacles). Reform means turnng away from the future €rrors, 
resolving to improve oneself and never making those mistakes again. 
Patience or forebearance of repentance or regret for error. In addition, 
repenfance 1s the confession of our own past physical and mental 
misdeeds, our minds are purified by such repentance, and because 1t 
Írees us from a sense of sin, we feel greatly refreshed. Repentance or 
regret for error. From Infinite reincarnations In the past to the present, 
to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three karmas of 
body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s one of the 
most entrances to the great enlightenment; for with it, the mind within 
1s always stilled. Repent misdeeds and mental hindrances 1s the fourth 
of the ten conducfs and vows of Universal Worthy Bodhisattva. Repent 
misdeeds and menfal hindrances means from beginningless kalpas In 
the past, we have created all measureless and boundless evil karma 
with our body, mouth and mind because of greed, hatred and 
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Ipnorance; now we bow before all Buddhas of ten directions that we 
completely pur1fy these three karmas. From Infinite eons, because we 
have been drowning deeply In the concept of “Self,” ipnorance has 
ruled and governed us. Thus, our body, speech, and mind have created 
infinite karmas and even great transgressions, such as being ungrateful 
and disloyal to our fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not 
spared. Now that we are awakened, It 1s necessary to feel ashamed and 
be remorseful by using the same three karmas of body, speech, and 
mind to repent sincerely. Practitioners should always remember that In 
the endless cycle of Birth and Death, all sentient beings are at one time 
or another related to one another. However, because of delusion and 
attachment to self, we have, for countless eons, harmed other sentient 
beings and created an Immense amount of evil karma. The Buddhas 
and the sages appear In this world out of compassion, to teach and 
liberate sentient beings, of whom we are a part. Even so, we engender 
a mind of ingratitude and destructiveness toward the Triple Jewel 
(Buddha, Dharma, Sangha). Now that we know this, we should feel 
remorse and repent the three evil karmas. Even the Mattreya 
Bodhisattva, who has attaned non-retrogression, still practices 
repenftance six times a day, In order to achive Buddhahood swiftly. We 
should use our bodies to pay respect to the Triple Jewel, our mouth to 
confess our transgression and seek expiation, and our minds to repent 
sincerely and undertake not to repeat them. Once we have repented, 
we should put a complete sfop to our evil mind and conduct, to the 
poIint where mind and obJects are empty. Only then wIll there be true 
repentance. We should also vow to foster the Triple Jewel, rescue and 
liberate all sentient beIngs, atone for our past transgressions, and repay 
the “for great debts,” which are the debt to the triple Jewel, the debt to 
our parents and teachers, the debt to our spiritual friends, and finally 
the debt we owe to all sentient beings. Through this repentant mind, 
Our past transgressions wIll disappear, our virtues will increase with 
time, leading us to the stage of perfect merit and wisdom. 


HI. The Meanings oƒ Ñepenfance: 

Repentance means repenting of past errors, feeling a great sense of 
shame and remorse for the transgressions we made in the past (repent 
misdeeds and mental hindrances or karmic obstacles). Reform means 
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turning away from the future errors, resolving to Improve oneslef and 
never making those mistakes again. Patience or forebearance of 
repenftance or regret for error. In addition, repentance 1s the confession 
of our own past physical and mental misdeeds, our minds are purified 
by such repentance, and because 1t frees us from a sense of sin, we feel 
greatly refreshed. From Infinite reincarnatlons In the past to the 
present, we have existed In this cycle of rebirths. Because of ignorance 
and greediness for desires of talent, beauty, fame, food, sleep, wealth, 
and power, etc. which have masked and covered our true nature, 
causing us to lose our ways and end up committing endless karmic 
transgressions. Moreover, because of our egotistical nature, we only 
hold to the concept of self and what belong to us, we are only 
concerned with benefitting to ourselves but have absolutely no regards 
on how our actions may affect others. Thus, In this way, whether 
unintentionally or intentionally, we often bring pains and sufferings to 
countless sentlent beings, commiting ¡mfinte and endless 
unwholesome karma, consequently, creating countless enemies. Even 
the most precious Triple Jewels, we still make false accusations and 
slander. All such karmic transgressions are countless. Now we are 
fortunate enouph, having a few good karma leftover from former lives, 
to be able to meet a good knowing advisor to guide and lead us, øg1ving 
us the opportunity to understand the philosophy of Buddhism, begin to 
see clearly our former mistakes and offenses. Sincere Buddhists should 
always remember that all bad deeds ended yesterday. Since today, we 
start a new day for our life. If we don't diligently repent, then the 
karma from past offenses wIll continue to make us fall. Therefore, 1t 1s 
necessary to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three 
karmas of body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s 
one of the most Important entrances to the great enlightenment; for 
with it, the mind within 1s always stilled. Repentance does not mean to 
compromise with oneself, not having a lukewarm or equivocal attitude, 
but polishing one”s Buddha-nature by gradually removing 1llusions and 
defilements from one”s mind. The practice of repentance consIsfs 1n the 
Bodhisattva practice, throush which one not only polishes his Buddha- 
nature but also renders service to others. Repentance 1Is an 
indispensable requisite of religious life. It 1s to be hoped that all people 
will repeatedly perform repentance In their dally lives. Thus the 
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Buddha taught in the Lotus Sutra: “Tf, In the future worlds, there be any 
who practices laws of repentance, know that such a man has put on the 
robes of shame, 1s protected and helped by the Buddhas, and wIll attain 
Perfect Enlightenment before long.” 

Repentance of all offenses for “all such offenses, limitless and 
boundless.” Our offenses are not only beyond reckoning, they are 
indeed vast beyond all bounds. Now that we realize how deep our 
offenses are and how serlous our obstructions are, we should sincerely 
repent before the Buddhas. In repentance, sincerity 1s essential. When 
we seek to repent and reform we must confess sincerely. If we are not 
sincere about repenting of our sins, then even after many eons as there 
are sands in a hundred million Ganges Rivers, the karma of our 
offenses will never be cancelled. Ancient virtues taught the following 
V€TS€ Of repenfance: 

For all the bad karmas created In the past, 

Based upon beginningless greed, hatred and stupidity. 
And born of body, mouth and mind, 

l now repent and reform. 

This verse of repentance not only allows us fo repent of our 
offenses which have become obstructions, 1t also explains what caused 
us fo create those offenses. Sincere Buddhists should always remember 
that whether ¡1t 1s the three offenses of killing, stealing, and sexual 
misconduct which we commit with our bodies; or the lying, frivolous 
talks, scolding, and backbiting committed In our speech; or the greed, 
hatred and stupidity in our mind, we must sincerely repent of them all. 
Otherwise, we wIll be sinking deeper and deeper In the sea of karmas 
as our offenses ørow heavIer. 

The state of feeling of guilt presents when we have spoken or done 
something that cause suffering to others, even though they donˆt know. 
Buddhists should not bear In their mind such feeling. Instead, we 
should genuinely remorse. Good Buddhists should always remember 
that unwholesome speeches and deeds will surely bear their bad fruits. 
Thus, whenever we have done something wrong, we should honestly 
admit and correct our wrong-doings. Externalists believe that there 
exIsts a so-called “Redeemer” In this world, but Buddhism does not 
stress on atonement. According to Buddhism, each person must work 
out his own salvation. We can help others by thought, words, and 
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deeds, but cannot bear anotherˆs results or take over consequences of 
anothers errors or misdeeds. However, Buddhism stresses on 
compassion of Bodhisattvas which help other beings relieve sufferings 
and afflictions. According to Buddhism, regret can be either a 
wholesome or unwholesome or neufral mind. Regret 1s a mind which 
Ífeels sorrow or remorse about past actlons. Regret for negative past 
actions (non-virfuous) 1s a pOSItIVe regret; however, regret Íor pOSIfIVe 
pASt actlons (virfuous) 1s a negative regret. According to Buddhism, 
sincere Buddhists should always repent misdeeds and mental 
hindrances means from beginningless kalpas In the past, we have 
created all measureless and boundless evil karma with our body, mouth 
and mind because of greed, hatred and Ignorance. And due to the evil 
influence of the three poisons, our bodies engage In the karma of 
kiling, stealing, and sexual misconduct. In our speech, we engage in 
lying, frivolous talks, scolding, backbiting, and so on. Now we bow 
before all Buddhas of ten directions that we completely pur1fy these 
three karmas. Repent misdeeds and mental hindrances, the fourth of 
the ten conducts and vows of Universal Worthy Bodhisattva. Besides, 
the rules for repentance and confession 1s a regular confessional 
service for monks and nuns. 

Buddhists should not commit offenses. Ôn the contrary, we should 
create more merit and virtue to offset the offenses that we committed 
before. However, If we commit offenses, we should repent, for once 
repented, great offenses will be eradicated. What should devout 
Buddhists repent? We should tell all of our offenses In front of the 
fourfold assembly and vow not to repeat those offenses again. To be 
able to do this, Buddhas and Bodhisattvas will support and help us 
eradicate our karmas, for our offenses from before were al] committed 
unintentionally. If we already vowed to repent and we still deliberately 
commit the same offense again, repentance will not help. Our act will 
become fixed karma and in the future we will definitely receiIve the 
retribution. Devout Buddhists should not thnk that IÍ we create 
offenses, we can simply repent to eradicate these offenses, and so keep 
on creafing more offenses while continuously vowing to repent. In the 
future, the offenses accumulated will be as high as Mount Meru. This 
way, there Is no way we can avoid falling Into hells. Some people seek 
the presence of the Buddha to rid one of sinful thoughts and passlons. 
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To hold repenftance before the mind until the sign of Buddha's 
presence annihilates the sin. However, Zen practitioners should 
cultivate meditation and contemplation to prevent wrong thoughts and 
delusions that hinder the truth. 

The Buddha taught: “The body 1s the origin of all sufferings, 1s the 
root of all tortures, punishments and karmic retributions in the three 
domains.” Because of Ignorance and stupidity, sentient beings are only 
concerned with our bodies and have not the slightest care of other 
people°s bodies. We are only aware of our own sufferings, but 
completely oblivious of others” pains and sufferings. We only know of 
our hopes for peace and happiness but unaware that others, too, have 
hope for peace and happiness. Moreover, because of Ignorance and 
stupIdify, we øIve rise to the mind of self and other, which g1ves rise to 
the perception of friends and strangers. Gradually over time, this 
perception sometimes develops Into feuds and hatred among people, 
who become enemies for countless aeons (Híe after lie, one 
reincarnation after reincarnation). There are three kinds of body 
karma: killing, stealing, and sexual misconducts. To repent the body 
karma, we should bow and prostrate our body to the Triple Jewels, and 
realize that our body 1s Inherently Impermanent, filled with sicknesses, 
consfantly changing, and transforming. Thus, In the end, we cannot 
control and command it. We should never be so obssessed and overly 
concerned with our body and let it causes so many evil deeds. Also 
according to the Buddha, the mouth 1s the gate and door to all hateful 
retaliations. The karmic retribution for speech-karma 1s the greatest. 
Speech-karma gives rise to four great karmic offenses: lyIng, Insulting, 
øossIping, and speaking with a double-tongue maner. Because of these 
four unwholesome speeches, sentient beings accumulate Infinite and 
endless offenses ranging from speaking artificially, sweetly, 
manipulatively to speaking untruthfully, words and actions 
contradicting one another, etc. Once the mind of hatred arIses, not 
menfion strangers, even one”s parents, religIous masters, etc., ther© 1s 
not an Insult one will not speak. NÑo maliclous words wIll be spared, 
whether saying hateful words with Intention of causing separation 
between two people, saying something happened when 1t didn”t or 
when It didnˆt happened saying 1t dịd; thus speaking 1rresponsibly and 
chaotically without the slightest consideration of what 1s being said. 
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Sincere Buddhists should always repent the body-karma by using the 
“mouth of transgressions” of the past to change If into praises and 
glorification of the virtuous pracfices of the Buddhas. se that speech 
often to speak of kindness, encouraging others to cultivate the Way and 
change for the better, 1.e. siting meditation, Buddha-Recitation, or 
chanting sutras, etc. Thereafter, for the remainder of this life, vow not 
fo use one mouth and tongue to speak vulgarly, disrespecftfully, and 
before the Triple Jewels, sincerely confess and willingly admit to all 
offenses without concealment. Thus, use the same mouth and ftongue 
which has created countless offenses In the past to give birth to infinite 
merifs, virtues, and wholesome karma at the present. Sincere Buddhists 
should always remember that the mind conscIousness 1s the reason to 
ØIVe rise to Infinite offenses of the other five consciousnesses, from 
Sipht, Hearing, Scent, Taste, and Touch Consclousnesses. The mind 
COnscIousness 1s similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure in looking and 
observing unwholesome things, ears take great pleasure In listening to 
melodious sounds, nose takes great pleasure in smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
1rresponsiIbly as well as finding Joy In tasting the various delicacIes, 
foods, and wines, etc; body takes great pleasure In feeling varlous 
sensatons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five conscIousness come from theIr master, 
the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all therr 
actions. In the end, this will result in continual drowning 1n the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings in hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and foundations 
of Infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipnorance which masks our wIsdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. It should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use their heart and mind to sincerely confess 
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and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. From Infinite eons, because we have been drowning deeply 
in the concept of “Self,” ignorance has ruled and governed us. Thus, 
our body, speech, and mind have created Infinite karmas and even 
great transgressions, such as being ungrateful and disloyal to our 
fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we 
are awakened, If Is necessary to feel ashamed and be remorseful by 
using the same three karmas of body, speech, and mind to repent 
sincerely. Mattreya Bodhisattva, even as a “One-Bith Maha- 
Bodhisattva,” sIx times daily he still performs the repentance ceremony 
prayinng to eliminate binding Ignorance quickly. As a Maha- 
Bodhisattva, his “binding Ignorance” 1s Infiimtesimal, yet He still 
repents to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow to 
feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue sentient beings, in order to compensate and 
afone for past transgressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both life and religion, and all 
senfient beings. Body karma openly confess all transgressions, vow not 
to KHI or prohibiting taking of life, not to steal or prohibiting stealing, 
not to commit adultery or prohibiting commiting adultery, and pray for 
them to disappear, and then use that body to practice wholesome 
actions, such as alms givings, offerings, etc. Speech karma openly 
confess all transgressions, vow not to lie, not to exaggerate, not fo 
abuse (curse), not to have ambiguous talk, not to 1nsult, not to 
©xaggerate, not to speak with a double-tongue and pray for them to 
disappear, and then use that speech to practice Buddha Recitation, 
chant sutras, speak wholesomely, etc. Mind Karma must be genuine, 
remorseful, vow not to be covetous, not to be maliclous, not to be 
unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to be Ignorant, vowing 
not to revert back to the old ways. When making confession, we should 
VOWV: 
“TI confess all my unwholesome deeds. 

The ten non-virfues and the five heinous crimes. 

Committed to date from time without beginning. 

Through my mind overwhelmed by Ignorance.” 
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We try to confess our negative actions committed from time 
without beginning. When we first took bínth, given the countless 
number of bodies Into which we have been born. According to 
Buddhism point of view, death 1s not an end but a means leading to 
another rebirth. The conscious mind only migrates from life to life. The 
starting poInt of such a process 1s impossible to retrace. However, our 
©xIstence 1n samsara 1s not naturally Infinite. It 1s possible to put an end 
to 1t. The only way to do 1s by realizing selflessness. As seed has no 
beginning but it 1s not naturally Infinite, 1ƒ we burn the seed we can 
destroy 1s potential to grow. That 1s the end of it. It 1s extremely 
difficult for us to remember the negative conduct of all our past lives, 
but we can think of negative deeds we have committed since such a 
time we can remember. When making confession, sincere Buddhists 
should always think about the non-virtuous deeds of countless past 
lives even though we cannot Identify them. Confession 1s not a simple 
thing of narrating our negative deeds with no serlous thought of 
repentance. The skillful way of making confesslons 1s to do 1t with a 
real feeling of remorse. Therefore, it becomes necessary to recollect 
our misdeeds so that one can think about them and feel sorry about 
them. This will lead you to expiate your crime. The Innate nature of 
our mind 1s clear light. lt Is the very personificaton of perfection; 
however, this clear light 1s temporarily obscured. lt is contaminated; 
beclouded by our own afflictive emotions. That is why we say In our 
confession that through our mind overwhelmed by Ignorance we have 
committed since time without beginning unwholesome deeds. Due to 
our deluded mind, even In this present life, we are constantly operating 
with negative actions. We do not have much freedom from afflictive 
emotions. We are enslaved by them. We are prisoners of our own 
devices. For example, when anger rises In us, we become completely 
under the confrol of this afflictive emotion. It makes us think and act In 
ways we do not want to. If we step back and look in a mirror when we 
become angry, we wIll see what anger has done to us. We will see 
anger”s power to destroy us and others around us. We might wonder 1ƒ 
1f 1s Indeed possible to expIate a non-virtuous deed such as one of these 
five heIinous crimes. According to “Prasanghika Madhyamika,” any 
kímd of negative deed can be expiated. This 1s a property of 
negativities. lf we do not leave them unattended until they are ripen, 
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we can purIfy them. Non-virtuous deeds are negative by nature but 
have the quality of being purified. There are people who believe that 
they can get away with whatever negative action they commit. They 
are those who do not believe 1n the law of cause and effect. We have 
no comment on these people. Sincere Buddhists should always 
remember that according to the law of cause and effect, the 
consequences of any kind of act one commIfs, virtIOus or non-Virtuous, 
must be faced by that same person. In other words, each person 1s 
responsible for his own actions. 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 5, the 
Buddha said: “If a person has many offenses and does not repent of 
them but merely stop thinking about them, the offenses wIll engulf him, 
Just as water returning to the sea wIll gradually become deeper and 
broader. lf a person has offenses and repents (practices good), the 
offenses will dissolve of themselves, Just as a sick person begins to 
perspIre and 1s gradually be cured.” In the Lotus Sutra, the Buddha 
taught about repentance of the three major classes as follows: Suppose 
that a Sravaka breaks the threefold refuge, the five precepts, the eight 
precepts, the precepts of Bhikshus, of Bhikshunis, of Sramaneras, of 
Sramanerikas, and of Sikshamanas, and their dignified behavior, and 
also suppose that because of his foolishness, evil, and bad and false 
mind he Infringes many preceptfs and the rules of dignified behavior. If 
he desires to rid himself of and destroy these errors, to become a 
Bhikshu again and to fulfill the laws of monks, he must diligently read 
the all the Vaipulya sutras (sutras of Great Extenf), considering the 
profound Law of the Void of the first principle, and must bring this 
wisdom of the Void to his heart; know that in each one of his thoughts 
such a one will gradually end the defilement of all his longstanding sins 
without any remainder. This 1s called one who 1s perfect in the laws 
and precepts of monks and fulfills their dignified behavior. Such a one 
will be deserved to be served by all gods and men. Suppose any 
Upasaka violates his dignifiled behavior and does bad things. To do bad 
things means, namely, to proclaim the error and sins of the Buddha- 
laws, to discuss evil things perpetrated by the four groups, and not to 
feel shamed even In committing theft and adultery. If he desires to 
repent and rid himself of these sins, he must zealously read and recIte 
the Vaipulya sutras and must think of the first principle. Suppose a 
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king, a mimster, a Brahman, and other cItizens, an elder, a state 
official, all of these persons seek greedily and untiringly after desires, 
commit the five deadly sins, slander the the Vaipulya sutras, and 
perform the ten evil karma. Their recompense for these great evils will 
cause them to fall Into evil paths faster than the breaking of a 
rainstorm. They wIll be sure to fall into the Avici hell. If they desire to 
rid themselves of and destroy these Impediments of karmas, they must 
raise shame and repent all their sins. They want to rid themselves of 
karmas, they must constantly have the right mind, not slander the Three 
Treasures nor hinder the monks nor persecute anyone practicing 
brahma-conduct. They must support, pay homage to, and surely salute 
the keeper of the Great Vehicle; they must remember the profound 
doctrine of sutras and the Void of the first principle. They must 
discharge their filial duty to their fathers and mothers and to respect 
their teachers and seniors. They must rule their countriles with the 
righteous law and not to oppress their people unJustly. They mustf Issue 
within their states the ordinance of the six day of fasting and to cause 
therr people to abstain from killing wherever theIr powers reach. They 
must believe deeply the causes and results of things, to have faith in 
the way of one reality, and to know that the Buddha 1s never extinct. 


LII.Dựƒerent Categories 0ƒ Repenfance: 

Buddhists should not commit offenses. Ôn the contrary, we should 
create more merit and virtue to offset the offenses that we committed 
before. However, If we commit offenses, we should repent, for once 
repented, great offenses will be eradicated. There are fwo kinds oƒ 
repemtance: Flrst, unintentional offenses What should devout 
Buddhists repent? We should tell all of our offenses In front of the 
fourfold assembly and vow not to repeat those offenses again. To be 
able to do this, Buddhas and Bodhisattvas will support and help us 
eradicate our karmas, for our offenses from before were al] committed 
unintentionally. Second, intentional offenses. If we already vowed to 
repent and we still deliberately commit the same offense agaiIn, 
repentance will not help. Our act will become fixed karma and In the 
future we wIll definitely receive the retribution. Devout Buddhists 
should not think that IÝ we create offenses, we can simply repent to 
eradicate these offenses, and so keep on creating more offenses while 
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confinuousÌly vowing fo repent. In the future, the offenses accumulated 
wIll be as high as Mount Meru. This way, there 1s no way we can avoid 
falling Into hells. There are also three modes oƒ repentance: The Ẩirst 
mode of repentance Is to meditate to prevent wrong thoughts and 
delusions that hinder the truth. The second mode of repentance 1s to 
seek the presence of the Buddha to rid one of sinful thoughts and 
passions. To hold repentance before the mind until the sign of 
Buddhaˆs presence annihilates the sin. The third mode of repenfance 1s 
to confess one”s breach of the rules before the Buddha and seek 
remission (n proper form). 7e five s†ages in a penitenfiaql serVvice in 
Tien-T”ai Sect: Flrst, confess oŸ past sins and forbidding them for the 
future. Second, appeal to the universal Buddhas to keep the law-wheel 
rolling. Third, reJotlcing over the good ¡in self and others. Fourth, 
offering all one”s goodness to all the living and to the Buddha-way. 
The fifth mode of repentance 1s to vow to become a Buddha by doing 
all good deeds, avoiding all bad deeds, purifying the mind and 
bestowal of acquired merifs or resolve to observe and practice the four 
unIiversal vows (magnanimous vows). According to the Shingon Sect, 
there are five stages In a penitential service. Shingon Sect divides the 
ten great vows of the Universal Good Bodhisattva (Samantabhadra) 
1nto ƒive sfages oƒ penitenfial service: submission, worship and respect 
all Buddhas, praise the Thus Come Ones, make abundanct offerings, 
and repent misdeeds and mental hindrances or karmic obstacles. There 
are dlso seven mental attHitudes in penitential meditation or worship: 
First, shame for not yet being free from mortality. Second, fear of the 
paIns of hells. Third, turning from the evil world. Fourth, desire for 
renunciation and enlightenment. Fifth, Iimpartiality 1n love to all. Sixth, 
gratitude to the Buddha. Seventh, meditation on the unreality of the 
sin-nature, that sin arises from perversion and that it has no real 
©xIstence. 


IV. Repenfance 0ƒ the Three Major Classes: 

In the Lotus Sutra, the Buddha taught about repenfance of the three 
maJor classes. Èirsf, repenfance oƒ Sravakas: Suppose that a Sravaka 
breaks the threefold refuge, the five precepts, the eight precepts, the 
precepts of Bhikshus, of Bhikshunis, of Sramaneras, of Sramanerikas, 
and of Sikshamanas, and their dignified behavior, and also suppose that 
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because of his foolishness, evil, and bad and false mind he Infringes 
many precepts and the rules of dignified behavior. If he desires to rid 
himself of and destroy these errors, to become a Bhikshu again and to 
fulfill the laws of monks, he must diligently read the all the Vaipulya 
sutras (sutras of Great Extent), considering the profound Law of the 
Void of the first principle, and must bring this wIsdom of the Void to his 
heart; know that in each one of his thoughfs such a one wIll gradually 
end the defilement of all his longstanding sins without any remainder. 
Thịs 1s called one who 1s perfect In the laws and precepts of monks and 
fulfills their dignified behavior. Such a one will be deserved to be 
served by all gods and men. 

Second, repentance oƒ an Upasaka: Suppose any Ủpasaka violates 
his dignified behavior and does bad things. To do bad things means, 
namely, to proclaim the error and sins of the Buddha-laws, to discuss 
evil things perpetrated by the four groups, and not to feel shamed even 
1n committing theft and adultery. If he desires to repent and rid himself 
of these sins, he must zealously read and recite the Vaipulya sutras and 
must think of the first principle. 

Third, repemtance oƒ Kshatriyas, mandarins, and other ciHzens: 
Suppose a king, a minister, a Brahman, and other citizens, an elder, a 
state official, all of these persons seek greedily and untiringly after 
desires, commit the five deadly sins, slander the the Vaipulya sutras, 
and perform the ten evil karma. TheIr recompense for these øreat evils 
wIill cause them to fall into evil paths faster than the breaking of a 
rainstorm. They wIll be sure to fall into the Avici hell. If they desire to 
rid themselves of and destroy these Impediments of karmas, they must 
raise shame and repent all their sins. There are Íive ways of 
repentance for these people. Flirst, they want to rid themselves of 
karmas, they must constantly have the right mind, not slander the Three 
Treasures nor hinder the monks nor persecute anyone practicing 
brahma-conduct. They must support, pay homage to, and surely salute 
the keeper of the Great Vehicle; they must remember the profound 
doctrine of sutras and the Void of the first principle. Second, they must 
discharge their filial duty to their fathers and mothers and to respect 
therr teachers and seniors. Third, they must rule their countries with the 
righteous law and not to oppress their people unJustly. Fourth, they 
must Issue within theIr states the ordinance of the six day of fasting and 
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to cause their people to abstain from killing wherever their pOW€FTS 
reach. Fifth, they must believe deeply the causes and results of things, 
to have faith in the way of one reality, and to know that the Buddha 1s 
never extinct. 


V.Repentance on the Three Karrmas: 

From Infinite eons, because we have been drowning deeply In the 
concept of “Self,” ipnorance has ruled and governed us. Thus, our 
body, speech, and mind have created Infinite karmas and even great 
transgressions, such as being ungrateful and disloyal to our fathers, 
mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we are 
awakened, It is necessary to feel ashamed and be remorseful by using 
the same three karmas of body, speech, and mind to repent sincerely. 
Maitreya Bodhisattva, even as a “One-Birth Maha-Bodhisattva,” six 
times daily he still performs the repentance ceremony prayIng to 
eliminate binding Ignorance quickly. AÀAs a Maha-Bodhisattva, his 
“binding 1gnorance” 1s Infinitesimal, yet He still repents to eliminate 
them. Sincere Buddhists should develop vow to feel ashamed and be 
remorseful by using the same three karmas of body, speech, and mind 
to repent sincerely, to make the Triple Jewels øglorious, help and rescue 
sentent beings, In order to compensate and atone for past 
transgressions and repay the four-gratefuls including the Triple Jewels, 
parents, teachers of both life and religion, and all sentient beings. 

The first repentance is the repentance oƒ the body karma: Body 
karma openly confess all transgressions, vow not to Ki or prohibiting 
taking of life, not to steal or prohibiting stealing, not to commit adultery 
or prohibiting commiting adultery, and pray for them to disappear, and 
then use that body to practice wholesome actions, such as alms gø1vings, 
offerings, etc. The Buddha taught: “The body 1s the origin of all 
sufferings, 1s the root of all tortures, punishments and karmic 
retrIibutions 1n the three domains.” Because of Ignorance and stupidity, 
senflent beings are only concerned with our bodies and have not the 
sliphtest care of other people”s bodies. We are only aware of our own 
sufferings, but completely oblivious of others” pains and sufferings. We 
only know of our hopes for peace and happiness but unaware that 
others, too, have hope for peace and happiness. Moreover, because of 
Ipnorance and stupiIdity, we give rise to the mind of self and other, 
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which gives rise to the perception of friends and strangers. Gradually 
over time, this perception sometines develops Into feuds and hatred 
among people, who become enemies for countless aeons (Hfe after 
lie, one reIncarnation after reincarnation). There are three kinds of 
body karma: killing, stealing, and sexual misconducts. To repent the 
body karma, we should bow and prostrate our body to the Triple 
Jewels, and realize that our body 1s Innherently Impermanent, filled with 
sicknesses, constantly changing, and transforming. Thus, in the end, we 
cannot control and command 1t. We should never be so obssessed and 
overly concerned with our body and let it causes so many evil deeds. 
The second repentance is the repentance 0ƒ the speech karma: 
Speech karma openly confess all transgressions, vow not to lie, not to 
©xaggerate, not to abuse (curse), not to have ambiguous talk, not to 
Insult, not to exaggerate, not to speak with a double-tongue and pray 
for them to disappear, and then use that speech to practice Buddha 
Recitation, chant sutras, speak wholesomely, etc. The Buddha tauglhi: 
“The mouth 1s the gate and door to all hateful retaliations.” The karmic 
retrIibution for speech-karma 1s the greatest. Speech-karma gø1ves rise to 
four great karmic offenses: lying, Insulting, øossiping, and speaking 
with a double-tongue maner. Because of these four unwholesome 
speeches, senflent beings accumulate Infinite and endless offenses 
ranging from speaking artificially, sweetly, manipulatively to speaking 
unfruthfully, words and actions contradicting one another, etc. Once the 
mind of hatred arises, not mention sfrangers, even one”s parenfs, 
religIous masters, efc., there 1s not an Insult one will not speak. No 
maliclous words will be spared, whether saying hateful words with 
Intention of causing separation between two people, saying something 
happened when ¡1t didnˆt or when 1t didn”t happened saying 1t dịd; thus 
speaking Irresponsibly and chaotically without the sliphtest 
consideration of what 1s being said. Sincere Buddhists should always 
repent the body-karma by using the “mouth of transgressions” of the 
past to change 1t into praises and glorification of the virtuous practices 
of the Buddhas. Use that speech often to speak of kindness, 
encouraging others to cultivate the Way and change for the better, I.e. 
siting meditation, Buddha-Reciation, or chanting sutras, ©tfc. 
Thereafter, for the remainder of this life, vow not to use one mouth and 
tongue to speak vulgarly, disrespectfully, and before the Triple Jewels, 
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sincerely confess and willingly admit to all offenses without 
concealment. Thus, use the same mouth and tongue which has created 
countless offenses In the past to give birth to Infinite merifs, virtues, 
and wholesome karma at the present. 

The third repentance is the repentance oŸ the mỉnd-karma: Mind 
Karma must be genuine, remorseful, vow not to be covefous, not to be 
malicious, not to be unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to 
be ignorant, vowing not to revert back to the old ways. Sincere 
Buddhists should always remember that the mind conscIousness 1s the 
reason to gIve rise to Innfiinte offenses of the other five 
consciousnesses, from Sipht, Hearing, Scent, Taste, and Touch 
Consciousnesses. The mind consciousness 1s similar to an order passed 
down from the King to his magistrates and chancellors. Eyes take great 
pleasure In looking and observing unwholesome things, ears take great 
pleasure 1n listening to melodious sounds, nose takes great pleasure In 
smelling aromas and fragrance, tongue takes great pleasure In 
speaking vulgarly and Irresponsibly as well as finding Joy In tasting the 
varlous delicacies, foods, and wines, etc; body takes great pleasure 1n 
feeling varlous sensations of warmth, coolness, softness, velvet 
clothing. Karmic offenses arise from these five consciousness come 
trom ther master, the Mind; the mind consclousness 1s solely 
responsible for all their actions. In the end, this will result in continual 
drowning In the three evil paths, enduring Infinite pains and sufferings 
in hells, hungry ghosts, and animals. In the Dharmapada, the Buddha 
taught: “Guard one”s mind much like guarding a castle; pro(ect the 
mind similar to protecting the eye ball. Mind 1s an enemy capable of 
destroying and eliminating all of the virtues and merifs one has worked 
so hard to accumulate during one”s existence, or sometimes many 
lietimes. To repent the mind-karma, sincere Buddhists should think 
that the three karmas of Greed, Hatred, and Ignorance of the mind are 
the roots and foundations of Infinite karmic transgressions. The mind- 
karma 1s the web of ignorance which masks our wisdom and 1s the 
affliction and worry that cover our true nature. It should be feared and 
needs be avoided. Sincere Buddhists should use their heart and mind to 
sincerely confess and repent, be remorseful, and vow never again to 
commit such offenses. 
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VI. The Markless Repenfance: 

Seeing the scholars and common people of Kuang-Chou and Shao- 
Kuan and the four directions assembled on the mountain to hear the 
Dharma, the Great Master took his seat and spoke to the assembly 
saying: “Come, each of you, Good Knowing Advisors! This work must 
begin within your self-nature. At all times, in every thought, purIfy 
your mind, cultivate your own conduct, see your own Dharm-body and 
the Buddha of your own mind. Take yourself across; discipline 
yourself. Only then wIll your coming here have not been 1n vain. You 
have come from afar to attend this gathering because we have karmic 
affinitiles in common. Now all of you kneel and I wIll first transmIt to 
you the fivefold Dharma-body refuge of the self-nature, and then the 
markless repentance and reform.” The assembly knelt and the Master 
said, “The first 1s the morality-refuge, which 1s simply your own mind 
when free from error, evil, Jealousy, greed, hatred and hostility. The 
second 1s the concentratlon-refuge, which 1s just your own mind and 
does not become confused when seeing the marks of all good and evil 
conditions. The third 1s the wisdom-refuge, which 1s simply your own 
mind when 1t is unobstructed and when 1t constantly uses wisdom to 
contemplate and 1lluminate the self-nature, when 1t does no evil, does 
good without becoming attached and, Is respectful of superlor, 
considerate of Iinferiors, and sympathetic towards orphans and wIidows. 
The fourth ¡1s the liberation-refuge, which 1s sinply your own mind 
independent of conditions, not thinking of good or evil, free and 
unobstructed. The fifth 1s the refuge of knowledge and views, which 1s 
simply your own mind when it 1s Iindependent of good and evil 
conditions and when 1t does not dwell in emptiness or cling to stillness. 
You should then study this in detail, listen a great deal, recognIze your 
original mind and penetrate the true principle of all the Buddhas. You 
should welcome and be In harmony with living creatures; the 
unchanging true nature. Good Knowing Advisors, repeat after me: 
“May this disciple be, in past, present, and future thought, in every 
thought, unstained by stupidity and confusion. May it be wiped away at 
once and never arise again. May this disciple be, In past, present, and 
future thought, in every thought, unstained by Iignorance and deceIt. 
Now I completely repent of and reform all bad actions done 1n the past 
out Of arrogance and decetIt and other such offenses. May their effects 
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be wiped away at once and may never be perpetrated again. May this 
disciple be In past, present, and future thought, in every thought 
unstained by Jealousy. Now I completely repent and reform all bad 
actions done In the past out of Jealousy and other such offenses. May 
they be wiped away at once and never arise again. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, [ will now transmit to you the markless repentance and 
reform to destroy the offensive actions done within the three periods of 
time and to purIfy the three karmas. Good Knowing Advisors, repeat 
after me: “May this disciple be, In past, present, and future thought, In 
every thought, unstained by stupidity and confusion. May 1t be wiped 
away at once and never arise again. May this disciple be, In past, 
present, and future thought, in every thoupht, unstained by Iignorance 
and deceit. Now I completely repent of and reform all bad actions done 
1n the past out oŸ arrogance and deceit and other such offenses. May 
therr effects be wiped away at once and may never be perpetrated 
again. May this disciple be In past, present, and future thought, in every 
thought unstained by Jealousy. Now I completely repent and reform all 
bad actions done 1n the past out of Jealousy and other such offenses. 
May they be wiped away at once and never arise again. Good 
Knowing Advisors, the above has been the markless repentance and 
reform. What 1s repentance and what 1s reform? Repenfance Is tfO 
repent of past errors, to repenf so completely of all bad actions done In 
the past out of stupidity, confusion, arrogance, deceit, Jealousy, and 
other such offenses, that they never arise again. Reform 1s to refrain 
Írom such transgressions in the future. Awakening and cutting off such 
offenses completely and never committing them again 1s called 
repenfance and reform. Common people, stupid and confused, know 
only how to repent of former errors and do not know how to reform and 
refrain from transgressions 1n the future. Because they do not reform, 
their former errors are not wiped away, and they will occur In the 
future. lf Íormer errors are not wiped away and transgressions are 
again committed, how can that be called repentance and reform?” 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter Forfy 


Tu Tập Bốn Niệm Xứ 


Có lối bốn mươi pháp Thiền Niệm Xứ như vậy được liệt kê trong 
Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhi-Magsa) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, 
Mười Bất Tịnh, Bố Vô Sắc, Mười Biến Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và 
Một Tưởng. Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm hay 
bốn cách Thiền theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác 
ngộ. Nói cách khác, đối với người tu Phật, Tứ Niệm Xứ chính là bốn 
con đường tuyệt vời có thể giúp hành giả lên Phật. Phật giáo Tiểu thừa 
gọi những phương pháp nây là “nghiệp xứ” (kammatthana), là một 
trong những phương pháp tư duy phân biệt. 

Thứ nhất là Thân Niệm Xứ: Còn gọi là Quán Thân Bất Tịnh. 
Quán và toàn chứng được thân nầy bất tịnh. Vì điên đảo mộng tưởng 
mà đa số chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên thân 
nầy cần phải được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn 
với cuộc sống hằng ngày. Đời sống hằng ngày không còn là nơi an ốn 
nữa, mà trở thành đấu trường của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng, ty hiểm, ganh ghét và vô minh. Từ đó ác nghiệp được 
từ từ kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, tai, mũi, lưỡi, 
miệng, hậu môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngồi chúng ta nên quán 
tưởng thân nầy là bất tịnh, được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, 
bên trong như thịt, mỡ, xương, máu, đàm, và những chất thừa thải mà 
không một ai dám đụng tới. Thân nầy, nếu không được tắm rữa bằng 
nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không ai dám tới 
gần. Hơn nữa, thân nầy đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta 
ngừng thở thì thân nầy là cái gì nếu không phải là cái thây ma? Ngày 
đầu thì thây ma bắt đầu đổi màu. Vài ngày sau đó thây thẩy ra mùi hôi 
thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ tú hay nam thanh lúc 
còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán 
thân bất tịnh để đối trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một 
khi ai trong chúng ta cũng đều hiểu rằng thân nầy đều giống nhau cho 
mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông hiểu, kham nhẫn và từ bi hơn với 
mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người phế tật, và các 
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chủng tộc khác sẽ không còn nữa. Như trên ta thấy khi quán thân thì 
thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng đây những 
rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 
không nên luyến chấp vào thân nầy. Bản chất của thân tâm chúng ta là 
bất tịnh, chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm 
tâm sinh lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nây không có nghĩa 
tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu 
chúng ta xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ 
tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của 
vi khuẩn, là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân 
chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế 
bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thân trên 
thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 
Thứ nhì là “Thọ Niệm Xứ”: Còn gọi là Quán thọ thị khổ. Quán và 
toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui 
sướng hay trung tính. Quán rằng cảm thọ là đau khổ. Có ba loại cảm 
thọ là vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cẩm 
thọ đều đau khổ vì chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, 
và do đó chúng là không thật, ảo tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận 
của ai cái gì thì lẽ đương nhiên là chúng ta phải làm cái gì đó để đền 
trả lại. Rất có thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho những gì mà chúng 
ta đã nhận. Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra để 
để phòng hơn là sự cảm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ 
nhận mà phần đông chúng ta đều vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu 
quả tàn phá của nó thật là khốc liệt. Thường thì chúng ta cảm thọ qua 
sáu căn. Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều gì thì mình lập tức 
nổi trận lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân 
là hai thứ thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng 
ta không tài nào kiểm soát chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán 
thọ thị khổ dần dần giúp chúng ta kiểm soát được những cẩm thọ cũng 
như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho chúng ta có được 
an lạc và tự tại. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ 
quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại 
những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ 
gì trên cõi đời nây hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu 
kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, 
gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự 
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trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây 
vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Theo Kinh Niệm 
Xứ, quán thọ quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm 
thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một 
cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm giác vui bởi chính mình theo 
dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế ấy chúng 
ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực tế của 
từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh 
qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cảm giác vui 
sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất cả 
những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng ta 
khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà 
chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy cũng 
phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm 
Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ? Nầy các 
Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một 
cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tỉnh thần, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có 
một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một 
cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức 
rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cắm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm 
thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên các ngoại thọ; 
hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh 
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diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. 
“Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” Tu Tập Thọ Niệm Xứ là quán 
và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, 
vui sướng hay trung tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu 
từ ngũ quan. Nhưng cẩm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ 
còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiển não. 
Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường 
cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, 
nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví 
bằng có sự trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về 
“lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Thứ ba là Tâm Niệm Xứ: Còn gọi là Quán Tâm Vô Thường. Quán 
và toàn chứng được tâm là vô thường. Quán thấy tâm ngắn ngủi vô 
thường. Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên họ 
luôn chấp vào những gì họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có thể 
một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, nhưng họ không chấp nhận 
mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác của ta đều 
là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại tâm sở 
tướng nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì có thật mà 
chấp là tâm mình. Trong khi ngồi thiển định, người ta sẽ có cơ hội 
nhận ra rằng tâm nây cứ tiếp tục nhẩy nhót còn nhanh hơn cả những 
hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không an vì 
phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. Cũng 
chính vì vậy mà con người ta ít khi được tính lặng và chiêm nghiệm 
được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tâm 
không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng giây. Chính 
vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn chuyền 
cây, như gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu cỏ. Pháp 
quán nầy giúp cho hành giả thấy được mọi sự mọi vật đều thay đổi từ 
đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở là thật của ta. Vô 
thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân tâm 
con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả đều phải trải 
qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về 
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“thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh giác, 
chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tuy nhiên, chúng ta phải 
quán Cái Tâm Nào? Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm cái 
tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm 
quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm 
tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này Ca Diếp, tâm 
không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô 
tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật 
không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân 
duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, 
nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như 
lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp 
nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như 
yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm 
hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa 
thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa 
thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác 
như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm 
không thấy thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt 
được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá 
khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả 
tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên ầm 
dấu của tâm và quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ 
khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt 
không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có 
thể quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm 
không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như 
vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, 
không có khả năng an trú, như con vượn chuyển cành, như hơi gió 
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thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác 
làm dao động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ 
khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn 
động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta 
biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình 
và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm 
những tư tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những 
hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả 
hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì 
thế mà những ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được 
phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta 
nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến 
đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó 
không có cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản 
ngã” hay “ta.” Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm 
thức nơi tâm thức? Nâầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham 
dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi 
tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi 
tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng 
đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. 
Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi 
khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
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có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức 
mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội 
tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Thứ tư là Pháp Niệm Xứ: Còn gọi là Quán pháp vô ngã. Quán và 
toàn chứng vạn pháp vô ngã. Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất 
cả các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà 
cùng đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi 
có tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có 
tham dục đang hiện hữu, ta liển biết có tham dục đang hiện hữu, và khi 
tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách 
khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết 
hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta 
nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng; lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 
tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc do lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. Hành giả tu thiển phải quán sát để thấy rằng chư pháp 
vô ngã và không có thực tướng. Mọi vật trên đời, vật chất hay tinh 
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thần, đều tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh tồn. Chúng không 
tự hoạt động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tôn tại 
được. Thân thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một 
tế bào chết sẽ ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà 
cửa, xe cộ, đường xá, núi non, sông ngòi đều được kết hợp bởi nhiều 
thứ chứ không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều là sự kết hợp 
của nhiều vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, 
và không khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng 
sẽ bị hoại diệt. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, 
không, và vô thường. Hành giả nào thường quán pháp vô ngã thì những 
vị ấy sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến hơn. Thật vậy, vạn pháp 
không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại 
không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán 
pháp vô ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ 
nhận ý nghĩ về “Ngã.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán pháp trên các pháp, 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ 
Kheo! Bất cứ ai tu tập bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể 
đạt được một trong hai quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất 
Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào 
tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay 
một năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này 
trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một 
trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. 
Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuân, cũng có thể mong 
đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, 
này các Tỳ Kheo, để thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sầu bị, 
để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn, 
đó là tu tập Tứ Niệm Xứ.” 


CulfivaHion 0ƒ Four Kinds oƒ Mindƒulness 


Some forty such meditations of mindfulness are given In the 
Visuddha-Magga: four “measureless medifations, ten Impurifles, four 
formless states, ten universals, ten remembrances, one sign, and one 
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mental reflex. Four kinds of mindfulness 1s also called four 
meditations, or four obJects on which memory or thought should dwell. 
Four types of Buddhist meditation for eradicating 1llusions and 
affaining enlightenmernt. In other words, for Buddhist practitioners, four 
foundations of Mindfulness are four wonderful paths that can help 
practitloners advance to the Buddhahood. Hinayana calls these 
practices “basis of action” (kammathana) which 1s one of the modes of 
analytical meditation. 

First, Meditation and Full Realizafion on the Body: Also called the 
contemplation of the Impurity of the body. Due to 1llusions, most of us 
think that our body 1s more valuable than any thing else. So 1t needs be 
provided with better foods and expensive clothes. Therefore, the 
“struggle for life” has come Into play. Life 1s no longer a peaceful 
place, but a battle field with greed, hatred, envy, arrogance, doubt, 
wrong views, Killing, stealing, sexual misconduct, lying. Evil karma 1s 
gradually formed as a result. Earnest Buddhists should view the body 
(eye, ear, skin, hair, nose, tongue, mouth, anus, etc) 1s unclean (Quán 
thân bất tịnh) which covered with a bag of skmn, 1nside are flesh, fat, 
bone, blood, mucus and waste matters of which no one wishes to touch. 
The body 1tself, 1Ý not being washed frequently with fragrant water and 
SOap, no one wanfs to stay close fo 1t. In addition, 1t 1s prone to decay 
minute after minute, second after second. If we stop breathing, what 1s 
the body called If not a corpse? During the first day, 1ts color 1s 
changing. A few days later, It becomes bluish and produces offensive 
odor. At this time, even 1f that disintegrated body once was the most 
beautiful woman or a handsome man, no one wants to be close to 1t. 
Earnest Buddhist should always contemplate that the body 1s unclean. 
Thịs contemplation 1s designed to cure greed, attachmert, selfishness, 
and arrogance. Also, when people realize that they are physically and 
biologically the same, they would easily understand, tolerate and 
compassionate among themselves and others. The discrimination 
against the aging, people with disabilities, and the other race would be 
diminished. As we see above, through contemplation we see that our 
body 1s not clean. It is viewed as a skinned bag containing dirty trash 
that will soon be disintegrated. Therefore, we must not become 
attached to 1t. The nature of our bodies and minds are impure which 1s 
neither holy nor beautiful. From psychological and physiological 
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standpoint, human beings are Impure. This 1s not negative or 
pessimistic. ObJectively speaking, If we examine the constituents of 
our bodies from the harr, blood, pus, excremernt, urine, intestines, liver, 
and stomach, etfc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
diseases are awaIting for the opportunity to develop. In fact, our bodIes 
are Impure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. 
Contemplation of the Impurity of the body, or to contemplate the body 
as Iimpure. Midfulness of the body as Impure and utterly filthy 
(consider the body 1s impure). This negates the Idea of “Purity.”. Here 
a monk abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 

Second MediaHon qnd Full Realzaton on the Evils  oƒ 
Sensafions: Also called the contemplatlon of sensatlons 1s suffering. 
No matter they are painful, Joyous, or indifferent sensations. To view 
all the feelings are painful. There are three kinds of feelings: 
pleasures, pain and neutral ones; however, according to Buddha”s 
teaching, all feelings are painful because they are Impermanent, 
transclent, ungraspable, and therefore, they are unreal, illusive and 
deceptive. (Quán thọ thị khổ). Furthermore, when you accepf 
something from others, naturally, you have to do something else for 
them mn return. It might cost you more than what you have accepted. 
However, we can easily refuse material things, but the hardest thing to 
escape 1s our own feelings. Feeling 1s a form of acceptance that most of 
us could easilly be trapped. It 1s very subtle, but Its effect Is so 
destructible. We usually feel whatever conveyed to us by the sIlx 
senses. For example, hearing someone bad-mouth on us, we feel angry 
at once. Seeing something profitable, we readily feel greedy. After all, 
1 we dont cultivate, greed and angry are two unconfrollable agents 
which dominate and overwhelm our dally activities. To contemplate all 
the feelings are painful will gradually assist us to keep the feelings 
under control as well as to pur1fy our mind; and as a result, provide us 
the JjJoy and peace. We experience good and bad feelings from our five 
senses. But good feelings never last long; and sooner or later they wIll 
disappear. Only bad feelings remain from which we wIll suffer. 
Nothing in the universe can exist independently or permanently. All 
things Including bodies of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and air. When there Is a harmonious 
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relatlonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensations lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
Of COnSCiousness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding, consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” Here a monk abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering. According to the Satipatthanasutta, contemplation of 
feelings or sensatlons means to be mindful of our feeling, Iincluding 
pleasant, unpleasant and Indifferent or neutral. When experiencing a 
pleasant feeling we should know that 1t 1s a pleasant feeling because 
we are mindful of the feeling. The same with regard to all other 
feelings. We try to experlence each feeling as It really 1s. Generally, 
we are depressed when we are experlencing unpleasant feelings and 
are elated by pleasant feelings. Contemplation of feelinøs or sensations 
wIll help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the 
contemplation of feelings, we also learn to realize that there Is only a 
feeling, a sensation. That feeling or sensation 1fself 1s not lasting and 
there 1s no permanent entity or “self” that feels. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? 
Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a 
pleasant feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “[ 
feel a painful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant 
feeling, he understands: “I feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feling;”` when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “I[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In ths way he abides 
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contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating In feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established In him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” Cultivation on the 
Senasatlons means medifation and full realizaton on the evils of 
Sensafions, no matter they are painful, Joyous, or indifferent sensations. 
We experience good and bad feelings from our five senses. But good 
feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. Only 
bad feelings remain from which we wIll suffer. Nothing In the unIverse 
can exIst independently or permanently. All things Including bodies of 
human beings are composed of four elements: earth, water, fire, and 
ar. When there Is a harmonious relationship among these four 
elements, there 1s peace. When the four elements are not in harmony, 
there Is suffering. Feelings as an abode of mindfulness, or to 
contemplate all feelings or sensations lead to suffering, or mindfulness 
of feeling as the cause of suffering. Sensaflon or consciousness as 
always resuling In suffering (receiving 1s self-binding. Consider 
feelings or the senses as a source of suffering). This negates the Idea of 
⁄Joy.” Here a monk abides contemplating feelings as feelings, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting for 
the world. 

Third, MeditaHion and Full Realization on the Mind: Also called 
the contemplation of evanescence or impermanence of mind and 
thoughts (contemplating the impermanence of the thought). To view 
the mind 1s transclent or impermanent. Most people think that thetr 
mind 1s not changed; therefore, they attach to whatever they think. 
They believe that what they think reflects the truth. Probably some of 
them would discover that their mind 1s changing, but they refuse to 
accept 1t. Buddhist practitioners should always contemplate theIr 
wholesome and unwholesome minds, they are all subJect to rising and 
destroying. They have no real entity. In siting meditation, one will 
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have the chance to recognize the facts that the mind keeps Jumping In a 
fast speed as pictures on a movie screen. The body, therefore, always 
feels resfless and eager to react on the thinking pulses. That 1s why 
people are rarely calm down or experlencing true happiIness. Earnest 
Buddhists should always remember that the mind does not have any 
“real entity” fo 1tself. It changes from second to second. That”s why the 
Buddha viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging 
monkey, the wind, liphtnng or a drop of morning dew. Thịs 
contemplation helps the practitioners see that everything 1s changed so 
that the practitioners will have the ability to eliminate attachment to 
what they think. Impermanence 1s the key nature of all things. From 
moment to momeint, all things 1n this universe, including human”s 
bodies and minds are In constant transformation. Everything passes 
through a period of bírth, maturity, transformation and destruction. 
Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as 
1Impermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. Ordinary 
mind 1s Impermanent, merely one sensation after another (mind 1s 
everchanging, consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the idea of “Permanence.” Here a monk abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. However, on what mind do we 
have fo contemplate? According to the Siksasamuccaya Sutra, the 
Buddha taught: “Cultivator searches all around for this thought. But 
what thought? Is 1t the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the 
past, future, or present one? The past one no longer exisfs, the future 
one has not yet arrived, and the present one has no stability. In the 
Satipatthana Sutta in the MajJjihima Nikaya, the Buddha taught: “for 
thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or outside, or in 
between. EFor thought 1s  Immmaterlal, Invisible, nonresisting, 
inconcerivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been 
seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor wIll they see 1t. And 
what the Buddhas never see, how can that be observable process, 
except in the sense that dharmas proceed by the way of mistaken 
perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an imagination of 
what 1s actually unreal it takes hold of a manifold varlety of rebirths. A 
thought 1s like the stream oŸ a river, without any stayIng power; as soon 
as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought 1s like a flame 
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of a lamp, and It proceeds through causes and conditions. A thought 1s 
like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
Searching thought all around, cultivator does not see 1t in the skandhas, 
or In the elements, or In the sense-fields. Unable to see thoupht, he 
seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence 1s the 
genesis of thought?” And It occurs to him that “where 1s an obJect, 
there thought arises.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect that 1s Just the thought. If the obJect 
were one thing and the thought another, then there would be a double 
state of thought. So the obJect 1tself 1s Jjust thought. Can then thought 
review thoughtf? No, thought cannot review thought. As the blade of a 
sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1fself. Moreover, 
vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, without any 
stayIing power, like a monkey or like the wind. It ranges far, bodiless, 
easily changing, agitated by the obJects of sense, with the sIX sense- 
fields for Its sphere, connected with one thing after another. The 
stabillty of thought, 1s one-pointedness, 1s Immobility, 1tS 
undistraughtness, 1ts one-pointed calm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
consfantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a 
Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands 
mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected by 
lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind 
affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
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unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted 
mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted 
mind as exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind 
as unsurpassed mind. He understands concentrated mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. 
He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind 
as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplating mind as mind externally, or he 
abides contemplating mind as mind both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In mind 1ts arising factors, or he abides 
contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 
1n mind both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s mind” 1s simply established in him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind.” 

Fourth, Confemplaton doƒ Mental Objecfs: “Contemplation oŸ 
mind-obJects” means meditation and full realization on the transiency 
selflessness of all elements (contemplating that all the dharmas are 
without their own nature). The contemplation of mental obJects or mind 
contents means to be mindfulÀ on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t 
goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arise 
and cease. For example, when there Is a sense dersire arising, we 
Iummediately know that a sense desire 1s arising 1n us; when a sense 
desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present In 
us; when a sense desire 1s ceasing, we Iimmediately know that a sense 
desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire In us, or 
when sense desire Is absent, we Immediately know or be mindful that 
there 1s sense desire or no sense desire In us. We should always be 
mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íve agegregates of clinging (body or material form, feelings, 
perception, mental formation, and consciousness). We should also be 
mindful with the six Iinternal and six external sense-bases. Through the 
contemplation of mental factors on the six Internal and external sense- 
bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arIses 
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dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the 
tongue and tastes; the body and tactile obJects; the mind and mind 
obJects, and know well the fetter arising dependent on both. We also 
know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven factors 
of enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully Invesfigating and understanding the mental obJects. We live 
independent, clinging to nothing In the world. Our live 1s totally free 
from any attachments. Zen practitioners must contemplate to see that 
everything 1s without-self and has no real nature. Everything In the 
world, either physical or menfal, is depend upon each other to function 
or Survive. They are not free from one another or free to act on 
theirowns, on their own wIll. They do not have a "self.”” They are not 
capable of being self-existed. A human body 1s composed of billions of 
cells that depend on one another; one cell dies will effect so many 
other cells. Similarly, a house, a car, a road, a mountain, or a river all 
are compounded, not being self-existed. Everything, therefore, 1s a 
combination of other things. For Instance, without nutriIIous foods, 
water, and fresh air, this body will certainly be reduced to a skeleton 
and eventually disintegrated. Thus the Buddha taught: “All existents 
are selfless, empty, and Iimpermanent.” Practitloners who always 
contemplate “the dharma 1s without-self,” they should become more 
humble and likable. In fact, everything has no real nature, they are 
only a combination of the four elements, and each element 1s empty 
and without a self of Itself, thus everything 1s without a self. Dharmas 
(eal things and phenomena) as an abode of mindfulness, or 
mindfullness of dharmas as dependent, without self-entity, or to 
contemplate all things as being dependent, without self-nature or self- 
identity. All phenomena lack self-nature. There 1s no such thing as an 
ego. Things in general as being dependent and without a nature of theIr 
own (things are composed and egoless: consider everything in the 
world as beIng a consequence of causes and conditions and that nothing 
remains unchanged forever). This negates the Idea of “Personality.” 
Here a monk abides contemplating monf-obJects as mind-obJects, 
ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering and 
Íretting for the world. 
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According to Majjihima Nikaya and Digha Nikaya, the Buddha 
taught: “Bhiksusl Whoever should be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven years, one of these tfwo Íruits 
may be expected by him: “either Arahantship In this life or the state of 
Non-returning 1n the future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone 
be able to develop these Four Foundations of mindfulness for sIx years, 
five years, Íour years, three years, tWO years, one year... then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! 
Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven months, six montha... half a 
month, then one of the two above mentioned fruits may also be 
expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should anyone be 
able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, 
then one of the two above mentioned fruits may also be expected by 
him. This 1s the only way, Bhiksus, for the purification of beings, for 
the overcoming of sorrow and lamentation, for the destruction of 
suffering and grief, for winning the right path, for realizing Nirvana, 
namely, the Four Foundations of mindfulness.” 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter Forfy-O0ne 


Thờ Cúng Và Lễ Lạy 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Thờ Cúng: Theo tín ngưỡng của quần chúng, khi trong gia đình có 
người chết, người ta thường làm lễ thất 49 ngày vì người ta tin rằng 
ngày thứ 49 là ngày cuối của thời kỳ “Thân Trung Ấm”. Việc thờ cúng 
tổ tiên của Dân tộc Việt Nam đã có từ lâu. Dân Việt Nam tin tưởng có 
linh hồn hay thần thức sau khi qua đời. Người ta luôn nghĩ rằng tổ tiên 
phù hộ con cháu còn sống. Chính vì thế mà con cháu luôn thờ phượng 
tổ tiên với lòng kính trọng tối thượng. Người Việt Nam không những tổ 
chức ngày ky giỗ cho cha mẹ quá vãng, mà họ còn làm lễ ky giỗ cho 
ông bà nội, ngoại, ông bà cố, hay cố tổ nữa. Họ có thể làm lễ ky giỗ 
như một bữa tiệc hay một nghi thức thờ cúng đơn giản nhất là đốt 
nhang và lạy trước bàn thờ hay hình ảnh của tổ tiên họ. Trong vài gia 
đình, ngoài việc dâng cúng thức ăn thức uống trước bàn thờ tổ tiên, họ 
còn có tục đốt giấy tiền cho người chết. Hơn nữa, trong vài vùng ở 
miễn Trung nước Việt, hãy còn những ngôi nhà thờ họ, nơi thờ cúng 
những tổ tiên trong cùng dòng tộc. Chẳng nghi ngờ gì cả, tập tục thờ 
cúng tổ tiên đã giúp cho dân ta duy trì được sự đoàn kết và nối dòng 
nối dõi. Theo cổ tục, Phật tử chúng ta thờ cúng tổ tiên là để tỏ lòng 
biết ơn. Theo đạo Phật thì thờ cúng tổ tiên, không phải là một phong 
tục xấu, với hy vọng mong cho họ được nhẹ nghiệp. Người Phật tử nên 
luôn nhớ rằng tu hành tinh tấn là cách đền đáp tổ tiên xứng đáng nhất. 
Tuy nhiên, một số Phật tử vì hiểu lầm Phật giáo nên xem chuyện thờ 
cúng là tối quan trọng trong đạo Phật. Phật giáo không bao giờ khuyến 
khích Phật tử thờ cúng tổ tiên của họ một cách mù quáng. Ngược lại, 
Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ cúng tổ tiên một cách hợp lý 
bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người quá vãng, với hy vọng làm nhẹ 
đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu thoát. Ngoài ra, thường vào 
ngày rằm tháng ba Âm lịch, ngày lễ “Thanh Minh” được cử hành nhằm 
cúng bái tổ tiên và những vong linh. Các dân tộc Đông Á như Tàu, 
Nhựt, Đại Hàn và Việt Nam, thường cử hành lễ nầy bằng cách đi đến 
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các nghĩa trang để vãy cỏ và làm sạch mộ tổ tiên, cũng như dâng cúng 
thực phẩm và hoa quả. Theo các truyền thống Phật giáo, Phật tử còn 
có tục Thờ Phật. Tại Ấn Độ, sau khi Đức Phật nhập diệt, các tín đồ 
dành cho Đức Phật tất cả những tôn vinh của một vị thần hiện thân 
trong Ấn Độ giáo. Họ chuyển qua thờ cúng tượng Phật, bởi những lý 
do giống như tín đồ Ấn Độ giáo, đó là để kích thích cảm nghĩ và thiền 
định. Ngày nay ai cũng biết sự thờ cúng thần tượng trong Ấn Độ giáo 
đã có từ khoảng từ năm 500 đến 450 trước Tây Lịch. Ngày nay ở các 
nước Tích Lan, Miến Điện, Trung Hoa, Việt Nam, và các nước Phật 
giáo khác, người ta cũng thờ tượng Đức Phật theo kiểu người Ấn Độ 
giáo thờ thần, bằng cách dâng cúng hoa quả, thức ăn, vải vóc, nhang 
đèn và sự cầu khẩn. Thậm chí, họ còn điểm nhãn bức tượng mới làm 
ra. Đây là một nghi thức thần bí của Ấn Độ. Họ tin tưởng rằng làm như 
vậy thì bức tượng sẽ trở nên linh thiêng hơn. Tuy nhiên, Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng Đức Phật chẳng bao giờ chấp nhận việc dựng 
tượng Ngài để thờ cúng trong tháp như vậy. Phật tử chân thuần chẳng 
những không xem các hình tượng như biểu hiện của đấng thần linh vô 
hình khi lễ bái, mà cũng không tin rằng trong bản chất của hình tượng 
đó có hàm chứa bất cứ thần tính nào. Người Phật tử nên kính thờ tượng 
Phật và các pháp bảo liên hệ khác như những hình ảnh tưởng niệm một 
đấng cao siêu, trí tuệ và từ bi nhất trong thế giới nầy vì đối với chúng 
ta, Đức Phật đáng được tôn sùng và kính mến hơn bất cứ vĩ nhân nào 
khác. Người Phật tử chân thuần cũng nên luôn nhớ rằng, ngay từ lúc 
đầu Đức Phật đã chỉ trích sự ham chuộng nghi lễ và các hành động 
hướng ngoại khác có thể làm tăng trưởng đức tin mù quáng và mê tín 
của chúng ta. Phật tử cúng dường hương hoa là bên ngoài tỏ lòng kính 
trọng Phật. Khi cúng dường hoa, chúng ta nên nghĩ rằng hoa nầy rồi sẽ 
tàn phai héo úa và hoại diệt đi, chúng ta cũng sẽ hoại diệt như vậy, 
không có một thứ gì trên đời nầy đáng cho ta bám víu. Tuy nhiên, khi 
cúng Phật người Phật tử lấy năm thứ hương để ví với ngũ phần pháp 
thân của Đức Như Lai: giới hương, định hương, huệ hương, giải thoát 
hương, và giải thoát tri kiến hương. 

Người Việt Nam không những tổ chức ngày ky giỗ cho cha mẹ quá 
vãng, mà họ còn làm lễ ky giỗ cho ông bà nội, ngoại, ông bà cố, hay 
cố tổ nữa. Họ có thể làm lễ ky giỗ như một bữa tiệc hay một nghi thức 
thờ cúng đơn giản nhất là đốt nhang và lạy trước bàn thờ hay hình ảnh 
của tổ tiên họ. Trong vài gia đình, ngoài việc dâng cúng thức ăn thức 
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uống trước bàn thờ tổ tiên, họ còn có tục đốt giấy tiền cho người chết. 
Hơn nữa, trong vài vùng ở miễn Trung nước Việt, hãy còn những ngôi 
nhà thờ họ, nơi thờ cúng những tổ tiên trong cùng dòng tộc. Chẳng nghỉ 
ngờ gì cả, tập tục thờ cúng tổ tiên đã giúp cho dân ta duy trì được sự 
đoàn kết và nối dòng nối dõi. Phật giáo luôn khuyến khích việc thờ 
cúng tổ tiên bằng cách tụng kinh cầu siêu cho người quá vãng, với hy 
vọng làm nhẹ đi nghiệp chướng cho họ sớm được siêu thoát. 

Lễ Lạy: Theo Phật giáo, lễ lạy với ý nghĩa Tôn Trọng, hay tôn quý 
và kính trọng. Trong đạo Phật, đảnh lễ là hành động tỏ lòng tôn kính 
đối với một vị trưởng lão, một vị thầy, một vị Tỳ Kheo Ni, Tỳ Kheo, 
Bồ Tát, hay một vị Phật. Tuy nhiên, cách tốt nhứt để tôn quý và kính 
trọng Phật là làm theo lời Phật dạy: “Không làm các điều ác, làm các 
điều lành, và giữ cho tâm ý thanh sạch.” Ngoài ra, lễ bái hay kính điển 
là một trong những cách tu hành thù thắng. Lễ bái Phật, Pháp, Tăng. 
Ngôi ruộng cung kính, nghĩa là lễ kỉnh và hộ trì Tam Bảo, Phật, Pháp, 
Tăng thì sẽ được tăng thêm phước đức. Khi nhận đồ cúng dường của 
ai, vỊ Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nên xá một cách “Tôn quý và kính 
trọng”, trong tư thế hai tay chắp lại thành một nụ sen búp. Về mặt sự 
mà nói, lễ lạy rất quan trọng, đó là hình thức biểu hiện bên ngoài một 
phần việc thực tập thiển định của chúng ta. Hình thức lễ lạy phải được 
thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải sát xuống sàn, cùi chỏ phải để 
gần đầu gối và hai đầu gối phải cách nhau một gang tay. Lễ lạy dùng 
hình thức bên ngoài để tự huấn luyện mình, làm cho cơ thể và tâm hồn 
trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào khuyết điểm là xem người khác lễ 
lạy như thế nào. Phán đoán người khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, 
ngã mạn của chúng ta mà thôi. Thay vì phán đoán người khác hãy xem 
xét chính mình, lễ lạy thường xuyên sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ 
được tính ngã mạn cống cao. Về mặt lý mà nói, cổ đức có dạy: “Tác lễ 
vô trụ hóa vãng sanh.” Lạy chầm chậm và chánh niệm trong thân thể 
của chúng ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã mạn. Chúng ta 
phải lễ lạy thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ trong 
mình ba đặc tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của tâm 
trong sạch sáng suốt và bình an. Chúng ta phải “Hành sở vô sự,” nghĩa 
là làm mà như chẳng làm. Khi lễ lạy rồi chúng ta đừng nên chấp trước 
rằng mình được công đức nầy nọ, thì đó mới chính là chân lễ bái. Có 
nhiều loại lễ bái. 7hứ nhất là chấp chưởng: Chấp chưởng có nghĩa là 
chấp hay tay chào (hai bàn tay chấp vào nhau). Chấp mười ngón tay 
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hay hai bàn tay vào nhau, đây là “mẹ” của tất cả các dấu ấn. Hai bàn 
tay để bên nhau trong tư thế khất thực, nâng từ từ lên trán như một dấu 
hiệu khẩn khoản và tôn kính. “Anajali” là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa 
là chấp mười ngón tay hay hai bàn tay vào nhau. Trong “Hợp Chưởng”, 
chúng ta hợp hai lòng bàn tay lại với nhau nhằm diễn tả sự về nương, 
đầy lòng biết ơn và sự hợp nhất với Đức Phật. Bàn tay phải tượng 
trưng cho Đức Phật và bàn tay trái tượng trưng cho chúng sanh. Khi hai 
bàn tay hợp lại với nhau, chúng ta có cảm giác như Đức Phật đang hiện 
hữu trong chúng ta và chúng ta trong Đức Phật. “Hợp Chưởng” là biểu 
tượng của sự hợp nhất toàn hảo giữa con người và Đức Phật. Bên cạnh 
đó, hai bàn tay để bên nhau trong tư thế khất thực, nâng từ từ lên trán 
còn là một dấu hiệu khẩn khoản và tôn kính. Thứ nhì là Lễ Bái Trì 
Danh: Đầy là phương thức vừa lạy vừa nệm Phật. Hoặc niệm một câu, 
lạy một lạy, hoặc một mặt niệm, một mặt lạy, không luận câu Phật 
nhiều hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ 
niệm song hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn 
tha thiết, thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, 
không còn một tơ hào vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ 
hôn trầm, công đức và hiệu lực rất to lớn, vì hành giả vận dụng cả ba 
nghiệp để trì niệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng áp dụng cách 
trên đây, mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. 
Nhưng dường như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh 
tấn, thiếu khả năng tất khó vững bền, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ 
sanh chán nãn. Cho nên thông thường, cách thức nầy chỉ hợp kiêm 
dụng, khó bề chuyên dụng. Thứ ba là Chuyển Cách Lan: Theo truyền 
thống Kim Cang Thừa, Chuyển Cách Lan là lối đảnh lễ bằng cách đi 
vòng tam bộ nhứt bái quanh Chùa Trung Tâm Lhasa, để cầu nguyện 
tiêu tai cát tường. Thứ r⁄ là Tiếp Túc Tác Lễ: Tiếp Túc Tác Lễ có 
nghĩa là ôm chân, như ôm chân Phật để tỏ lòng tôn kính. Theo truyền 
thống Phật giáo từ thời Đức Phật còn tại thế, khi đảnh lễ Đức Phật, hai 
tay người Phật tử chạm chân vị Thế Tôn hay ôm chân Phật để tỏ lòng 
tôn kính, rồi ngữa hai tay nâng chân Phật như tiếp nhận lấy (theo Trí 
Độ Luận, trên cơ thể người ta chỗ quý nhất là cái đầu, vì nó ở trên hết, 
và có năm tính bày tỏ; trong khi chân là bộ phận hạ tiện nhất, vì nó ở 
dưới cùng và luôn dẫm lên những chỗ bất tịnh. Vì thế để tổ lòng tôn 
quý, ta nên lấy cái cao quý nhất của mình để lễ lạy cái hạ tiện nhất 
của người). Thứ năm là đi nhiễu vòng quanh: “Pradaksina” là thuật ngữ 
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Bắc Phạn dùng để chỉ “Đi nhiễu vòng quanh.” Đi nhiễu vòng tròn về 
hướng phải của bậc tôn kính. Đây là một trong những sinh hoạt về việc 
làm phước đức khắp thế giới Phật giáo, phổ cập cả trong sinh hoạt tự 
viện lẫn ngoài đời sống tại gia. Lối đi nhiễu để đảnh lễ có nhiều hình 
thức khác nhau, nhưng sự thực hành chính yếu vẫn là đi bộ vòng quanh 
một thánh địa theo chiều kim đồng hồ. Một ngoại lệ với người Tây 
Tạng không phải là Phật tử, mà theo truyền thống cổ Tây tạng (Bon- 
Po), thì họ đi ngược chiều kim đồng hồ. Lý do có lẽ do họ tin vòng 
theo chiều kim đồng hồ đối với lễ là bất tịnh. Ngoài ra, ở Ấn Độ còn 
có chín loại chào kính khác. Theo Ngài Huyền Trang, có chín phương 
cách tỏ về tôn kính của Ấn Độ. Đó là phát ngôn úy vấn (tổ lời chào 
hỏi (hỏi thăm sức khỏe và ăn nói nhỏ nhẹ), phủ thủ thị kính (cúi đầu 
kính chào), cử thủ cao ấp (đưa tay lên cao để chào), hợp chưởng bình 
củng (chấp tay cúi đầu chào), khuất tất (nhún cong đầu gối chào), 
trường quỳ (quỳ gối để chào), thủ tất cứ địa (chào bằng cách để hai 
bàn tay và hai đầu gối xuống đất), ngũ luân câu khất (chào bằng cách 
cho hai cùi chỏ và hai đầu gối xuống đất), và ngũ thể đầu địa (chào 
bằng cách phủ phục cả thân người sát đất). 

Theo Phật giáo, khi đảnh lễ là phải đảnh lễ cả Thân-Khẩu-Ý. Thứ 
nhất là “Đảnh lễ thân”: Đảnh lễ thân chủ yếu là hành động để tỏ lòng 
tôn kính bằng thân. Có nhiều hình thức đảnh lễ khác nhau. Phật tử có 
một cách đảnh lễ đặc biệt là chấp tay như hình một đóa sen búp. 
Ngoài ra, cúi đầu chào cũng là một hành động của sự tôn kính bằng 
thân. Thứ nhì là “Đảnh lễ bằng khẩu”: Có nhiều cách đẳnh lễ bằng 
khẩu, trì chú là một trong những cách này, niệm Phật là một cách 
khác. Khi nhìn thấy tượng Phật mà phát lồ “Quy Y” với vị Phật đó 
cũng là một hình thức đảnh lễ bằng khẩu. Thứ ba là “Ý đảnh lễ”: Ý 
đảnh lễ rất quan trọng. Bạn có thể không quỳ lạy hay dùng ngôn ngữ 
để diễn tả lòng tôn kính, nhưng lòng tôn kính trong thâm tâm nó mãnh 
liệt không thể nào nói lên được. Theo Truyền Thống Tây Tạng, người 
ta đảnh lễ Đức Bổn Sư với nhiều ý nghĩa. 7h nhất, chúng con đảnh lễ 
dưới gót chân sen của người, hỡi đấng Bổn Sư Kim Cang Trì. Sắc thân 
châu báu của người tỏa ánh từ bi. Ban cho chúng con Giác Ngộ tối 
thượng tức thời nhập vào Tam Thân, an trụ trong Đại Hỷ Lạc. Thứ nhì, 
chúng con đẳnh lễ dưới chân người hỡi đấng Thánh Trí Quy-Y Hộ 
Pháp của muôn loài. Người là Kim Cang Giác Ngộ Bồ Đề của vô 
lượng Phật. Hóa thân Tỳ kheo mang áo cà sa vàng. Như là phương tiện 
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thiện xảo để khế hợp cứu độ chúng đệ tử. 7» ba, chúng con đảnh lễ 
dưới chân người, hỡi đấng Bổn Sư tôn kính. Mãi mãi là nguồn phúc lợi 
và hỷ lạc duy nhất không ngoại lệ. Người giải trừ căn gốc mọi sai lầm 
và bản ngã. Là kho tàng muôn ngàn đức hạnh như châu báu. 7h /ư, 
chúng con đảnh lễ dưới chân người hỡi đấng Bổn Sư nhân từ rộng 
lượng. Người là thực thể của chư Phật, là đấng Thiên Nhân Sư của 
muôn loài. Là nguồn suối của tám vạn bốn ngàn pháp môn thanh tịnh. 
Người siêu việt trên tất cả chư tôn Thánh Trí. 7ý năm, với tín tâm, tự 
tin và cả một biển lời tán thán, hóa thành muôn vạn thân, nhiều như 
các nguyên tử trong vũ trụ. Chúng con đảnh lễ người, đấng Bổn Sư của 
ba đời và của mười phương. Và đảnh lễ Tam Bảo Vô Thượng cùng các 
chư tôn Bồ Tát. Ngoài ra, Phật tử thuần thành nên luôn lễ bái Đức Thế 
Tôn. Hạnh lễ bái cúng dường chư Phật trong tất cả cõi Phật, đây là một 
trong mười hạnh của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ Tát an trú trong 
hạnh nầy thời thành tựu hạnh phi khứ phi lai của chư Phật. Chư Bồ tát 
dùng pháp cúng dường chư Phật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tín tâm thanh 
tịnh. Đây là một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư 
Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô 
thượng của Như Lai. Phật tử thuần thành phải noi theo gương hạnh của 
chư Đại Bồ Tát, rốt ráo cung kính cúng dường tất cả Như Lai. Lễ bái 
Đức Thế Tôn là quỳ lạy đức Phật là một biểu hiện khiêm cung để tỏ 
lòng kính trọng và biết ơn đối với Ngài, vị Đạo sư đã thông suốt vũ trụ 
và bản tánh của chúng sanh. Với lòng từ bi cứu độ chúng sanh vượt 
thoát khỏi khổ đau, Đức Phật là một tấm gương mẫu mực cho nhân 
loại. Chính vì thế mà khi quỳ lạy Đức Phật, chúng ta cũng tự nhắc 
mình về ông Phật nơi chính mình. Chúng ta khiêm tốn quán xét tâm 
mình và nhắc lại hạnh nguyện gột rửa mọi cấu chướng làm ngăn trở 
chúng ta đi đến giác ngộ thành Phật bằng cách thể hiện lòng từ bi mà 
Đức Bổn Sư đã chỉ dạy để làm lợi ích cho sanh chúng muôn loài. Khi 
lạy Phật chúng ta phải chuyên tâm thành ý, vì lạy Phật là một pháp tu 
có thể giúp tiêu trừ tội chướng như lời dạy trong các kinh điển: “Phật 
tiền đảnh lễ, tội diệt hà sa”, nghĩa là đảnh lễ trước mặt Phật tiêu tội 
nghiệp nhiều như số cát sông Hằng, vì nếu tội mà có hình tướng thì nó 
sẽ nhiều không khác gì cát trên sông Hằng đâu. Đây là hạnh nguyện 
đầu tiên trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Lễ kỉnh chư Phật là luôn 
tín tâm tin và hiểu chư Phật in như các Ngài đang hiện diện trước mắt 
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ta, là tam nghiệp thân, khẩu, ý hằng thanh tịnh. Hư không vô tận thì lễ 
kỉnh cũng vô cùng; chúng sanh vô lượng, phiển não vô tận thì lễ kỉnh 
cũng vô cùng vô tận không dứt. Lễ lạy rất quan trọng, đó là hình thức 
biểu hiện bên ngoài một phần việc thực tập thiền định của chúng ta. 
Hình thức lễ lạy phải được thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải sát 
xuống sàn, cùi chỏ phải để gần đầu gối và hai đầu gối phải cách nhau 
một gang tay. Lạy chầm chậm và chánh niệm trong thân thể của chúng 
ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã mạn. Chúng ta phải lễ lạy 
thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ trong mình ba đặc 
tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của tâm trong sạch sáng 
suốt và bình an. Lễ lạy dùng hình thức bên ngoài để tự huấn luyện 
mình, làm cho cơ thể và tâm hồn trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào 
khuyết điểm là xem người khác lễ lạy như thế nào. Phán đoán người 
khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, ngã mạn của chúng ta mà thôi. Thay 
vì phán đoán người khác hãy xem xét chính mình, lễ lạy thường xuyên 
sẽ giúp chúng ta dần dần loại bỏ được tính ngã mạn cống cao. Lễ Bái 
còn là một trong mười pháp trì danh. Phương thức nầy là vừa lạy vừa 
niệm Phật. Hoặc niệm một câu, lạy một lạy, hoặc một mặt niệm, một 
mặt lạy, không luận câu Phật nhiều hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết 
sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ niệm song hành, thân miệng hợp nhất. Nếu 
thêm vào đó ý thành khẩn tha thiết, thì thành ra ba nghiệp đều tập 
trung, ngoài câu Phật hiệu, không còn một tơ hào vọng niệm. Phương 
pháp nầy có sở năng phá trừ hôn trầm, công đức và hiệu lực rất to lớn, 
vì hành giả vận dụng cả ba nghiệp để trì niệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu 
khi xưa từng áp dụng cách trên đây, mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung 
bình là một ngàn lạy. Nhưng dường như đây là lối niệm đặc biệt của 
hạng người tâm lực tinh tấn, thiếu khả năng tất khó vững bền, bởi lạy 
lâu thân thể mõi mệt dễ sanh chán nãn. Cho nên thông thường, cách 
thức nây chỉ hợp kiêm dụng, khó bề chuyên dụng. 

Trong Phật giáo, người đầu tiên tạc tượng Phật là vua Ưu Điền của 
xứ Kausambi, người cùng thời với Đức Phật, đã tạc tượng Phật cao 5 
bộ Anh bằng gỗ đàn hương ngay sau khi Phật nhập diệt. Người ta tin 
rằng nếu họ tạo tượng Phật thì trong những kiếp tới họ sẽ có một nhãn 
quan trong sáng, họ sẽ không bị sanh vào ác đạo, họ sẽ được sanh vào 
gia đình cao thượng và tốt lành, họ sẽ được giàu sang, và họ sẽ có địp 
kính thờ Tam Bảo, vân vân. Thật ra, theo Đức Phật, Phật tử thuần 
thành không cần ảnh tượng hay hình tướng bên ngoài. Trước khi đạt 
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đến Hoan Hỷ Địa, vị Bồ Tát nhập vào cảnh giới vô tướng. Một vị Bồ 
Tát khi lên đến địa thứ bẩy vẫn còn có dấu vết của tâm lý, nhưng ở địa 
thứ tám thì có trạng thái vô hình tướng, tức không có nỗ lực có ý thức. 
Chính nhờ trí tuệ mà vô tướng và diệu trang nghiêm được thể chứng. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, tạt bao nhiêu tượng không là 
vấn đề, vấn đề là chúng ta tu hành như thế nào ngay trong kiếp này. 
Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng sùng bái tượng Phật để 
tỏ lòng kính trọng đối với những gì mà tượng đó tiêu biểu, chứ không 
kính trọng bức tượng. Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
sùng bái tượng Phật để tỏ lòng kính trọng đối với những gì mà tượng 
đó tiêu biểu, chứ không kính trọng bức tượng. Theo Kinh Địa Tạng Bồ 
Tát, Phẩm 13, Đức Phật bảo ngài Hư Không Tạng Bồ Tát: “Như có 
hàng trời, rồng, quỷ thần ở hiện tại và vị lai nghe danh hiệu của ngài 
Địa Tạng Bồ Tát, đẳảnh lễ hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát, hoặc 
nghe các sự về bổn nguyện tu hành của ngài Địa Tạng Bồ Tát mà ngợi 
khen chiêm lễ, thời sẽ đặng bẩy điều lợi ích sau đây: mau chứng bậc 
Thánh; nghiệp ác tiêu diệt; chư Phật đến ủng hộ; không thối thất Bồ 
Để; bổn lực được tăng trưởng; việc đời trước đều rõ biết; và rốt ráo 
thành Phật. Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn Nguyện, Phẩm thứ Mười 
Một, ngài Kiên Lao Địa Thần bạch cùng Đức Phật rằng: “Bạch đức 
Thế Tôn! Con xem xét chúng sanh ở hiện tại nay và về vị lai sau nầy, 
nơi chỗ sạch sẽ ở phương nam trong cuộc đất của mình ở, dùng đất đá 
tre gỗ mà dựng cất cái khám cái thất. Trong đó có thể họa vẽ, cho đến 
dùng vàng , bạc, đồng, sắt đúc nắn hình tượng Địa Tạng Bồ Tát, đốt 
hương cúng dường, chiêm lễ ngợi khen, thời chỗ người đó ở được mười 
điều lợi ích. Những gì là mười điều?” Một là đất cát tốt mầu. Hai là 
nhà cửa an ổn mãi mãi. Ba là người đã chết được sanh lên cõi trời. 
Bốn là những người hiện còn hưởng sự lợi ích. Năm là cầu chi cũng 
toại ý cả. Sáu là không có tai họa về nước và lửa. Bảy là trừ sạch việc 
hư hao. Tám là dứt hắn ác mộng. Chín là khi ra lúc vào có thần theo hộ 
vệ. Mười là thường gặp bậc Thánh Nhơn. Ngoài ra, theo Kinh Địa 
Tạng Bồ Tát, Phẩm 13, Đức Phật bảo ngài Hư Không Tạng Bồ Tát: 
“Lắng nghe! Lắng nghe cho kỹ! Ta sẽ vì ông mà nói rõ việc ấy cho. 
Trong đời sau, người thiện nam cùng thiện nữ nào thấy hình tượng của 
ngài Địa Tạng Bồ Tát và nghe kinh nầy, cho đến đọc tụng, dùng 
hương hoa, đổ ăn món uống, y phục, vật báu mà bố thí cúng dường 
ngợi khen chiêm lễ thời kẻ ấy được hai mươi tám điều lợi ích như sau 


1255 


đây: các hàng trời rồng thường hộ niệm; quả lành càng ngày càng 
thêm lớn; chứa nhóm nhân vô thượng của các bậc Thánh; mãi không 
còn thối thất đạo Bồ Đề; đồ mặc món ăn dồi dào đầy đủ; những bệnh 
tật không đến được nơi thân; khỏi những tai nạn về lửa và nước; không 
bị hại bởi nạn trộm cướp; người khác thấy đến liền sanh lòng cung 
kính; các hàng quỷ thần theo hộ trì; đời sau thân nữ sẽ chuyển thành 
thân nam; đời sau sẽ làm con gái hàng Vương Giả, Đại Thần; thân 
tướng xinh đẹp; phần nhiều được sanh về cõi trời; hoặc làm bậc vua 
chúa; có trí sáng biết rõ việc trong những đời trước; có mong cầu chi 
cũng đều được toại ý; quyến thuộc an vui; các tai vạ bất ngờ đều dứt 
sạch; đi đến đâu cũng đều không bị sự trở ngại; đêm nằm chiêm bao 
an ổn vui vẻ; những người thân tộc đã chết có tội thời được khỏi khổ; 
nếu về đời trước có phước thời được thọ sanh về cõi vui sướng; các bậc 
Thánh ngợi khen; căn tánh lanh lợi thông minh; giàu lòng từ mẫn; và 
cuối cùng rốt ráo thành Phật. 


Worshipping and Prostrating 
In Buddhist Point oƒ` View 


Worshippimng: According to the public belief, when there 1s a 
passing away person in a family, people usually perform a memorial 
ceremony on behalf of a deceased on what 1s believed by Buddhists to 
be the final day of the Bardo Period (in the Intermediate state between 
death and rebirth). Vietnamese People have the custom of Ancestor 
worshIp for a very long time. Vietnamese people have long believed in 
the existence of the soul or consciousness after death. ÀAncesfors are 
thought to watch over and to support their living descendants. Thus, 
living descendants always worship ther ancestors with ultimate 
respect. Vietnamese people celebrate death anniversary, not only for 
therr deceased parents, but also for their grand-parents, great grand- 
parents, and great-great grand-parents. They can celebrate with a party 
or with the simpliest ancestral ritual of burning Incense and bowing 
before their ancestors` altars or before their ancestors” porfraIts. In 
some families, besides placing offerings of food and drink In front of 
the altar, they also have the custom to burn paper money for theIr 
ancestors. In addition, 1n some areas In Central Vietnam, there still 
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exIst some Clan Temples which worship ancestors of the same 
surnames. lt Is no doubt that ancestor worship has helped our people 
maintain unity and confinuity (mainfaining generations). According to 
our old customs, Buddhists worship ancestors to show our 
apprecIations. According to Buddhism, worshiping ancesfors, with the 
hope of relieving their karma, 1s not a bad custom. Buddhists diligently 
cultivate 1s the best way to show our apprecilatilons fo Our ancestOrs. 
However, some Buddhists misunderstand about Buddhism and consider 
the worshiping the most Important issue in Buddhism. Buddhism never 
encourage Buddhists to worship their ancestors blindly. On the 
contrary, Buddhism always promotes ancestor worship reasonably by 
the practice of chanting sutras for the dead, hoping to relieve theIr 
karma. Besides, usually on 15” of the third lunar month, people 
celebrate the “Shing Ming” festival to honour their ancestors and 
departed spirits. East Asian peoples such as Chinese, Japanese, 
Korean, Vietnamese, often celebrate this festival by going to the 
cemetery fo cut grasses, clean and offer food and fruits on therr 
ancestors” tombs. According to Buddhist traditions, Buddhists also have 
the custom of worshipping the Buddha. In India, after the Buddhaˆs 
parimrvana, Buddhists give the Buddha all the honours due to a Hindu 
Incarnate God. They began to worship the Iimage of the Buddha for the 
same reasons as the Hindu, namely to stimulate feeling and meditation. 
Ít is now everyone accepted that the worship of idols among the Hindus 
1s as old as 500 to 450 B.C. Nowadays, in Ceylon, Burma, China, 
Vietnam, and other Buddhist countries, people worship the Buddha”s 
Image In the same fashion as the Hindus do In India, by offering 
flowers, food, cloth, incense and prayers. They also act in the making 
Of an Image Is the paInting of the eyes, a magical rite as in India. They 
believe that to do this the Image 1s vivified into godship. However, 
sincere Buddhists should always remember that the Buddha never 
approved of the idea of Installing his Image for worship In sfupas. 
Devout Buddhists not only not to take the Image as visible 
representations of God, but also not to consider that the Idol contaIns In 
1fs subsfance any protion of all-pervading divinity. Buddhists should 
reverence the Buddha's statue and other related preclous dharma 
things as momenfoes of the greaftest, wisest, most benevolent and 
compassionate man In this world. To us, the Buddha seems more to be 
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revered and beloved than any great men. Devout Buddhists should 
always remember that from the beginning, the Buddha condemned the 
observance of ceremonies and other external practices, which only 
tend to Increase our spiritual blindness and our clinging to more 
superstitlons. Buddhists offer flowers and incense to the Buddha as an 
outward form of respect to the Buddha. When we offer flowers, we 
think that as those flowers fade we also fade and die; therefore, there 
1s nothing 1n this world for us to cling on. However, when offering to 
the Buddha, Buddhists take five kinds of Incense or fragrance, 
corresponding with the five kinds of dharmakaya (five attributes of 
dharmakaya or spiritual body of the Tathagata): the dharmakaya 1s 
above all moral conditions, the dharmakaya 1s tranquil and apart from 
all false ideas, the dharmakaya 1s wise and omniscIent, the dharmakaya 
1s free, unlimited, unconditioned, which 1s the state of nirvana, and the 
dharmakaya has perfect knowledge. 

Vietnamese people celebrate death anniversary, not only for theIr 
deceased parents, but also for their grand-parents, øreat grand-parents, 
and great-great grand-parents. They can celebrate with a party or with 
the simpliest ancestral ritual of burning incense and bowing before 
ther ancestors” altars or before their ancestors” portraits. In some 
families, besides placing offerings of food and drink In front of the 
altar, they also have the custom to burn paper money for theIr 
ancestors. In addition, in some areas in Central Vietnam, there still 
exIst some Clan Temples which worship ancestors of the same 
surnames. lt Is no doubt that ancestor worship has helped our people 
maintan unity and continuity (maintainng generations). Buddhism 
always promotes ancestor worship by the practice of chanting sutras for 
the dead, hoping to relieve theIr karma. 

Prostrafing: According to Buddhism, bowing with the meaning of 
honor and respect, or having regard and consideration for someone. In 
Buddhism, prosfrafion 1s an act of paying homage to an elder, a master, 
a nun, a monk, a Bodhisattva, or a Buddha. However, the best way to 
respect the Buddha 1s to follow his advice: “Not to do evil, to do good 
things, and to pur1fy one”s mind.” Besides, bowing or field of reverence 
1s one of the extraordinary methods of cultivation. Worship and support 
of the Buddha, Dharma and Sangha. The field of relipgion and 
reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood as a means fo 
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obtain blessing. When receiving something from someone, a Bhiksu or 
Bhiksuni should bow In a manner of “honor and respecf”, Joining his or 
her palms like a lotus bud. Practically speaking, bowing 1s a very 
1mportant outward form of the practice that should be done correctly. 
Bring the forehead all the way to the floor. Have elbows near the 
knees about three Iinches apart We use outward form to trai 
ourselves, to harmonIze body and mind. Do not make mistake of 
watching how others bow. Judging others wIll only increase our pride. 
Watch ourselves Instead. Bow often; get rid of our pride. Theoretically 
speaking, ancient virtues taught: “Pay homage while abiding nowhere, 
and transform beings to go to rebirth in the Pure Land.” Bow slowly, 
mindful of our body. It is a good remedy for our conceit. We should 
bow often. When we bow three times, we can keep in mind the 
qualiies of the Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 1s, the 
qualitles of purity, radiance, and peace. We bow as 1Ý not bowing for 
merit and virtue. That Is to say, after we have done something, do not 
be attached to the merit and virtue that we have created. That 1s called 
“Irue Bowing”. There are many different kinds of bowing. The ƒfirsf 
kind is the saluftation with Jjoined hands or the joining t†ogether oƒ the 
palms: To bring the ten fingers or two palms together, the “mmother” of 
all manual signs. Salutation with Joined hands, or Joining the palms 
together when saluting. The open hands placed side by side and 
slipghtly hollowed (as 1f by a beggar to receive food; hence when raised 
to the forehead, a mark of supplication) reverence, salutaftion. 
“Anajali” 1s a Sanskrit term meaning to bring the ten fingers or fwo 
palms together. In “AnajJali”, we place our palm together to express our 
reliance, thankfulness, and Oneness with the Buddha. The right hand 
symbolizes the Buddha and the left hand the human being. When they 
are placed together, we feel that the Buddha 1s In us and we are in the 
Buddha. “Anajali” 1s a symbol of the perfect unity of men and the 
Buddha. Besides, the open hands placed side by side and slightly 
hollowed (as If by a beggar to receive food; hence when raised to the 
forehead, 1s also a mark of supplication) reverence, salutation. 7 
Second type is bowing to the Buddha Reciafion: This 1s one of the ten 
kinds of oral recitation. This technique consists of making bows as we 
recite the Buddha”s name. Either we recite once before each bow or 
we bow as we reclte, regardless of the number of recifations. The 
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bowing should be supple yet deliberate, complimenting recitation, 
bowing and reciting perfectly synchronized. If we add a sincere and 
earnest mind, body, speech and mind are gathered together. Except for 
the words Amitabha Buddha, there 1s not the slightest deluded thought. 
Thịs method has the ability to destroy the karma of drowsiness. Ïts 
benefifs are very great, because the pracfitioner engages In recitation 
with his body, speech and mind. A lay practitioner of old used to follow 
this method, and each day and night, he would bow and recite and 
average of one thousand times. However, this practice 1s the particular 
domain of those with strong mind-power. Lacking this quality, 1t 1s 
difficult to persevere, because with extended bowing, the body easily 
ørows weary, leading to discouragemernt. Therefore, this method 1s 
normally used In conJunction with other methods and 1s not practiced in 
exclusively. The third type oƒ bowing is the prostralions every third 
sp: According to the Vajrayana tradition, “Prostrations every third 
step” means going around the central Lhasa temple, made by 
prostrations every third step, to get rid of evils or obtain blessing. The 
ƒourth type oƒ bowing ¡s the embrace the ƒeef: To embrace the feet, 1.e. 
Buddhaˆs feet in reverence or pleading. To bow the head and face in 
reverence, to fall prostrate In reverence. According to Buddhist 
tradition since the time of the Buddha, a Buddhist would embrace the 
Buddhaˆs feet in reverence or pleading, or to extend the arms In that 
posture. The fƒth fype oƒ bowing is the Pradaksina: “Pradaksina” 1s a 
SanskriIt term for “Circumambulation.” Circumambulation with the 
right shoulder towards the object of homage. This 1s one of the most 
common merit-making activiles throughout the Buddhist world, 
popular among both monastics and laypeople. It takes different forms, 
but 1ts central practice 1s walking a circular route around a holy place in 
a clockwise direction, an exception to this 1s the non-Buddhist Tibetan 
Bon Po tradition, whose members circumambulate In a counter- 
clockwise. The probable reason for the clockwise orlentatlon for 
Buddhists 1s the Indian notion that the left hand 1s ritually Impure. 
Besides, there are nine other ways of showing respect in India. 
According to Hsuan-Tsang, there are nine ways of showing respect In 
Indian at his time. They were saluting by asking about welfare 
(speaking softly), saluting by bowing the head, saluting by holding high 
hands, saluting by bowing head with folded hands, saluting by bending 
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the knee, saluting by kneeling, saluting by placing two hands and knees 
on the ground, saluting by placing two elbows and knees on the ground, 
and saluting by humbly and submissively prostrating the whole body on 
the ground. 

Accordng to Buddhism, when prostrating, one must 
wholeheartedly have Physical-Verbal-Mental Prostratlons. #zsí, 
physical prostration: Physical prostration 1s primarily an act of payIng 
homage with the body. It could assume varlous forms. For Buddhists 
there 1s a particular way of prostration by Joining the palms as a bud of 
a lotus flower. Besides, to bow down oneˆs head before 1s also an act Of 
physical respect. Second, verbal homage: There are many different 
ways of verbal homage, I.e., repeating mantras Is one of them. 
Recitation of the Buddha”s name 1s another. Vow to seek refuge In a 
Buddha when seeing an image of that Buddha 1s also an act of payIng 
homage through speech. Third, menral prostrafion: Mental prostration 
IS Very Important. You may not be physically prostrating os using 
verbal expressions In respect but there 1s no telling how strong your 
Inner menfal respect may be. According to the Tibetan Tradition, 
people protrate the original teacher with many meanings. #izsí, Vajra 
holder, at your lotus feet I prostrate. Your compassion grants even the 
sphere of bliss. The supreme state of the three kayas, in an Instant Guru 
with a Jewel-like body. Second, we prosfrate at your feet holy Refuge 
Protector. You are the wisdom-knowledge of all infinite Conquerors 
appearing 1n any way that subdues. With supreme skilful means, you 
manifest as a saffron-robed monk. Third, we prostrate at your feet 
venerable Guru. You eliminated all faults and therr instincts and are a 
treasury Of Infinite precious qualities. Sole source of benefit and bliss 
without exception. Fouríh, we prostrate to you kind Guru. Teacher of 
gods and all, in nature all Buddhas, the source of 84,000 pure dharmas, 
your tower above the whole host of Aryas. Fÿjh, we prostrate 
manifesting as many bodies as atoms of the world. To Gurus dwelling 
1n the three times and ten directions, the three supreme Jewels and all 
worthy of homage with faith, conviction and an ocean of lyric praIse. 
Besides, Devout Buddhists should always bow and prostrate to the 
Buddha. Action in all Buddha-lands, honoring all Buddhas, one of the 
ten kinds of action of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the action of Buddhas that has no 
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coming or going. Bodhisattvas take honoring the Buddhas as a reliance 
because therr faith 1s purified. This 1s one of the ten kinds of reliance of 
Great Enlightening Beings. According to The Flower Adornment Sutra, 
chapter 38 (Detachment from the World), the Great Enlightening Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere Buddhists should follow good example of Great 
Enlipghtening Beings, honor and provide for all Buddhas. Bowing and 
postration to the Buddha are humble expressions of respect and 
appreciation for the historical Buddha, our Teacher, who understood 
the Truth of the universe and our nature. Based upon his kindness and 
compassion to liberate all sentient beings from suffering, the Buddha 
serves as an excellent model for humanity. Therefore, in bowing 
before the Buddha, we also reminded of our own Buddha nature. We 
humbly examine our mind, and renew our vow to remove any obstacles 
from our mind and lie which prevent us from becoming a fully 
enlightened Buddha, manifesting the kindness compassion and wisdom 
our Teacher has shown to us, In order to benefit all sentilent beIngs. 
When we bow to the Buddhas, we should concentrate singlemindedly 
and show respect with our bodies. Bowing to the Buddhas can 
eradicate obstructions which result from offenses. lt 1s said, “To bow 
before the Buddhas can eradicate offenses as numerous as the øraIns of 
sand In the Ganges, for 1ƒ offenses were solid obJects they would fill up 
worlds as numerous as the Ganges' sands.” 'This 1s the first of the ten 
conducts and vows of Samantabhadra Bodhisattva (Universal Worthy 
Bodhisattva), means to have a mind of deep faith and understanding of 
all Buddhas as If they were before our eyes, and to keep our body, 
mouth and mind karma completely. The realm of space 1s inexhausted, 
our worshiping and respecting all Buddhas never end; the realm of 
living beIngs 1s Inexhausted and the afflictions of living beings are 
inexhaustible, our worshiping and respecting all Buddhas never end. 
Bowing Is a very Important outward form of the practice that should be 
done correctly. Bring the forehead all the way to the floor. Have 
elbows near the knees about three Inches apart. Bow slowly, mindful of 
our body. Ït 1s a good remedy for our conceit. We should bow often. 
When we bow three times, we can keep in mind the qualitles of the 
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Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 1s, the qualiies of purity, 
radiance, and peace. We use outward form to train ourselves, fo 
harmonize body and mind. Do not make mistake of watching how 
others bow. Judging others will only increase our pride. Watch 
ourselves Instead. Bow often; get rid of our pride. Bowing and 
Prostrating 1s also one of the ten kinds of oral recitation. This technique 
consIsts of making bows as we recite the Buddha's name. Either we 
recite once before each bow or we bow as we recite, regardless of the 
number of recifations. The bowing should be supple yet deliberate, 
complimenting recitation, bowing and reciting perfectly synchronized. 
lf we add a sincere and earnest mind, body, speech and mind are 
gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, there 1s not 
the slightest deluded thought. This method has the ability to destroy the 
karma of drowsiness. lís benefits are very great, because the 
practitioner engages In recitation with his body, speech and mind. A lay 
practitioner of old used to follow this method, and each day and night, 
he would bow and recite and average of one thousand times. However, 
this practice 1s the particular domain of those with strong mind-power. 
Lacking this quality, 1t 1s difficult to persevere, because with extended 
bowing, the body easilly grows weary, leading to discouragemeit. 
Therefore, this method 1s normally used In conjunction with other 
methods and 1s not practiced In exclusively. 

In Buddhism, To make an Iimage; the first one made of the Image 
of the Buddha 1s atftributed to Udayana, king of Kausambi, a 
contemporary of Sakyamumi, who 1s said to have made an Image of the 
Buddha after his nirvana, in sandalwood, 5 feet high. People believe 
that when they make a statue of the Buddha, in the next lives they will 
have a clear vision, they wIll not be born ¡in the evil places, they will 
always be born In a noble and good family, they will be very wealthy, 
and they will be able to revere the Triple Jewel, and so on. In fact, 
according tot the Buddha, sincere Buddhists need no semblance or 
appearance. Before reaching the stage of Bodhisattvahood known as 
Joy, a Bodhisattva enters Into the realm of no-shadows. A Bodhisattva 
on going up to the seventh stage, a Bodhisattva still has a trace of 
mindfulness, but at the eighth the state of Imagelessness or no 
conscIlous sfrivings obtains. It 1s by means of PrajJna that the 
lmagelessness and the supernatural glory are realized. Sincere 
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Buddhists should always remember that the number of statues we 
make doesn”t matter, It does matter how we cultivate to Improve 
ourselves In this very life. Sincere Buddhisfs should always remember 
that worshipping the image of the Buddha to pay respect to what the 
Image stand for, not to worship the Image 1tself. Sincere Buddhists 
should always remember that worshipping the image of the Buddha to 
pay respect to what the Image stand for, not to worship the Image 1(self. 
According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 13, the 
Buddha told Empty Space Treasure Bodhisattval If gods, dragons, or 
spIrits Of the present or future hear Earth Store ”s name, bow to his 
Image, or merely hear of his past vows, deeds, and practices, and then 
pralse him and gaze at and worship him, they will benefit In seven 
ways: they wIll quickly reach the Sages' ground; their evil karma will 
be eradicated; all the Buddhas will protect and be near them; they will 
not retreat from Bodhi; their inherent powers wIll increase; they will 
know their past lives; and they will ultimately realize Buddhahood. 
According to the Sutra of the Past Vows of Earth Store Bodhisattva, 
Chapter eleven, the Dharma Protection of an Earth Spirit, the Earth 
Sprrit Firm and Stable spoke to the Buddha and said: “World Honored 
Onel As I regard the living beings of the present and future, [ see those 
who make shrines of clay, stone, bamboo, or wood and set them on 
pure ground In the southern part of their dwellings. They place within 
the shrines an Iimage of Earth Store Bodhisattva, either sculpted, 
paInted, or made of gold, silver, copper, or 1ron. They then burn 
Incense, make offerings, behold, worship, and praise him. Such people 
wWill receive ten kinds of benefits. What are these ten?” First, therr 
lands wIll be fertile. Second, their families and homes wIll always be 
peaceful. Third, their deceased ancestors will be born In the heavens. 
Fourth, those still alive will have benefit and will have their lifespan 
Increased. Fifth, they will obtain what they want. Sixth, they wIll not 
encounter the disasters of water and fire. Seventh, they will avoid 
unforeseen calamities. Eiphth, their nightmares wIll cease. Ninth, they 
wIll be protected by spirits during theiIr comings and goings. Tenth, they 
will encounter many causes of Sagehood. Besides, according to the 
Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 13, the Buddha told Empty 
Space Treasure Bodhisattva: “Listen attentively! Listen attentively! I 
shall enumerate them and describe them to you. If there are good men 
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or women 1n the future who see Earth Store Bodhisattva”s Image, or 
who hear this sutra or read or recite 1t; who use Incense, flowers, food 
and drink, clothing, or gems as offerings; or 1ƒ they praIse , øaze upon, 
and worship him, they will benefit in twenty-eight ways: gods and 
dragons will be mindful of them and protect them; the fruits of theIr 
goodness wIll Increase daily; they wIll accumulate superlor causes of 
Sagehood; they wIll not retreat from Bodhi; their food and drink wIll be 
abundant; epidemics will not touch them; they will not encounter 
disasters of fire and water; they wIll not have any difficulties with 
thieves or armed robbers; they will be respected by all who see them; 
they will be aided by ghosts and spirits; women will be reborn as men; 
1f born as women, they wIll be daughters of kings and ministers; they 
wIll have handsome features; they will often be born In the heavens; 
they may be emperors or kings; they will know theIr past lives; they 
will attain whatever they seek; their families wIll be happy; all 
disasters will be eradicated; they wIll eternally be apart from bad 
karmIc paths; they wIll always arrive at their destination; at night their 
dreams will be peaceful and happy; their deceased ancesfors wIll leave 
suffering behind; they will receive the blessings from their past lives to 
aid their rebirth; they will be praised by the sages; they will be 
Iintellipgent and they wIll have sharp facultes; they wIll have 
magnanimous, kind and sympathetic (compassionate) hearts; and 
finally they wIll ultimately realize Buddhahood. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter Forfy-Two 


Sơ Lược Về Sanh Tử & Tái Sanh 
Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


(A) Sơ Lược Về Sanh Tử 


I. Tổng Quan Về Sanh Tử: 

Nghĩa căn bản của “Tái Sanh” (Reincarnation) là “Chuyển Cư” 
(Transmigration). Thân này chết để tái sanh vào thân khác. Nơi chúng 
sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt hay xấu của từng 
chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể cả con người có một chuỗi dài 
nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự chấp thủ vào bất 
cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xảy ra khi đã tìm thấy Phật tánh. 
Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. Trong niễm tin 
Phật giáo, cái gọi là sanh tử và tái sanh là sự tái kết hợp của thể xác 
và tinh thần. Sau khi thân vật chất chết đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái 
phối hợp một hình thức vật thể mới để trở thành một sự hiện hữu khác. 
Sự tái sanh là do hậu quả của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không 
có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy 
đến một thân xác khác. Cái thực sự xảy ra tiến trình tư tưởng chủ động 
của người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự 
thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là 
“năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo 
ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi 
thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng 
nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại 
uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của 
cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư 
tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu 
thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác 
nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền 
hữu cảm thành. 
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Sanh tử và tái sanh còn có nghĩa là “Luân Hồi”. Luân là bánh xe 
hay cái vòng, hồi là trở lại; luân hồi là cái vòng quanh quẩn cứ xoay 
vần. Luân hồi sanh tử trong đó chúng sanh cứ lập đi lập lại sanh tử tử 
sanh tùy theo nghiệp lực của mình. Điều gì xẩy ra cho chúng ta sau khi 
chết? Phật giáo dạy rằng sau khi chết thì trong một khoảng thời gian 
nào đó chúng ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung gian (thân trung ấm) 
trong cõi đời này, và khi hết thời gian này, tùy theo nghiệp mà chúng 
ta đã từng kết tập trong đời trước, chúng ta sẽ tái sanh vào một cõi 
thích ứng. Phật giáo cũng chia các cõi khác này thành những cảnh giới 
sau đây: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, nhân, thiên, thanh văn, 
duyên giác, bổ tát, và Phật. Nếu chúng ta chết trong một trạng thái 
chưa giác ngộ thì tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng thái vô minh, sẽ tái 
sanh trong lục đạo của ảo tưởng và khổ đau, và cuối cùng sẽ đi đến già 
chết qua mười giai đoạn nói trên. Và chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng 
này cho đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử 
và tái sanh được gọi là “Luân Hồi.” Nhưng nếu chúng ta làm thanh tịnh 
tâm thức bằng cách nghe Phật pháp và tu Bồ Tát đạo thì trạng thái vô 
minh sẽ bị triệt tiêu và tâm thức chúng ta sẽ có thể tái sinh vào một cõi 
tốt đẹp hơn. Vì vậy, thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn 
tùy thuộc vào trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết 
bàn. Nếu tâm mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy 
Đức Phật dạy: “Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn 
là ta bà.” 

Có một vấn để về đời sống con người không thể giải quyết được 
bằng tri thức và nỗ lực của chính mình, đó là vấn để sanh tử. Tuổi thọ 
của con người đã tăng lên khá nhiều theo với sự phát triển của y khoa 
và không nghi ngờ gì nữa là nó sẽ còn gia tăng trong tương lai. Tuy 
nhiên, cái chết vẫn đến với chúng ta không một chút thay đổi. Theo 
bản năng, chúng ta cảm thấy cái chết đáng ghét và đáng sợ. Người trẻ 
không cảm thấy bị ảnh hưởng bởi cái chết vì họ hãy còn tràn đầy nhựa 
sống và cảm giác mạnh mẽ đến nỗi họ không nghĩ đến cái chết đúng 
thật như nó. Họ không sợ cái chết vì họ không nghĩ về nó. Nếu họ chịu 
nghĩ về cái chết một cách nghiêm túc, chắc chắn họ sẽ run lên vì sợ. 
Một người đang lâm trọng bệnh hẳn phải kinh hãi hơn biết bao nhiêu! 
Tim người ấy hẳn phải như vỡ ra vì kinh hãi và cô đơn khi người ấy 
nghĩ đến cái chết có thể xảy đến cho mình bất cứ lúc nào. Hơn nữa, vì 
cơn đau sẽ hành hạ người ấy. Ý nghĩ về cái chết sẽ tăng nỗi đau của 
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người ấy lên gấp đôi trong những ngày còn lại. Có người có thể bảo 
rằng anh ta không đặc biệt sợ cái chết. Nhưng người ấy chỉ nói thế khi 
anh ta không đối mặt với cái chết. Chắc chắn anh ta sẽ không thể giữ 
được bình tĩnh vào lúc cái chết thực sự đến gần. Tuy rằng đôi khi nỗi 
khổ vì đau đớn quả thật làm cho chúng ta quên đi rằng những ray rức 
thật sự về cái chết. Khi ta cảm thấy đau đớn cùng cực thì tâm ta ngập 
tràn niềm ao ước được giải thoát khỏi đau đớn đến nỗi ta có thể quên 
đi nỗi kinh hãi về cái chết. Tuy nhiên, trong một ý nghĩa nào đó, mọi 
người cũng giống như những tội nhân bị xử án tử hình. Thời điểm sẽ 
đến khi mọi người chắc chắn sẽ phải chết. Khi y khoa tiến bộ xa hơn, 
khổ đau thể chất của con người lúc sắp chết có thể được giảm thiểu. 
Nhưng cho dù như thế, con người cũng không thoát khỏi sợ hãi, lo lắng 
và khổ đau về chính cái chết. Chỉ có một con đường để thoát khỏi sự 
đe dọa của cái chết. Đó là một tôn giáo mà nhờ nó chúng ta có thể tin 
vào cuộc sống vĩnh cửu, rằng chúng ta không chết, sự sống của chúng 
ta chỉ thay đổi hình thức mà thôi. Khi chúng ta có thể toàn thiện tâm 
thức nhờ tôn giáo, chúng ta sẽ thực sự thoát khỏi sự sợ hãi và khổ đau 
về cái chết. 

Chúng ta không những chỉ bị đeo đẳng bởi những ray rức về cái 
chết mà còn bởi sự khổ đau về sự sống nữa. Ngày và đêm, chúng ta bị 
tấn công bởi những khổ đau vật chất, cơ thể, tỉnh thần và những khổ 
đau khác nữa. Trong bao nhiêu đau khổ này, hai khổ đau về vật chất, 
cơ thể cần phải được giảm thiểu nhờ tri thức và nỗ lực của con người. 
Mặc dù trình độ hiểu biết của chúng ta chưa thể loại bỏ hoàn toàn hai 
hình thức khổ đau này được, nhưng chúng ta cũng đang được giảm 
thiểu dần theo với sự phát triển của tri thức của con người. Thật vậy, 
những khổ đau này hầu như sớm muộn gì cũng có thể biến mất. Khi 
người ta đối mặt với một nỗi khổ đau trầm trọng đến nỗi người ta 
không thể kiểm soát nó dù đã hết sức cố gắng thì người ta cảm thấy 
như mình phải nương tựa vào một cái gì đó có năng lực hơn mình, một 
cái gì tuyệt đối, và người ta cầu cứu. Người ta giao cả thân tâm mình 
cho năng lực tuyệt đối này như là bảo rằng: “Xin Ngài cứ tùy tiện. Tôi 
xin dâng mọi sự lên Ngài.” Chúng ta nên nương tựa vào cái gì? Chúng 
ta nên giao thân tâm mình cho cái gì? Người nguyên thủy sùng bái mặt 
trời, núi non, thú vật, cây cỏ, hay những người khác và những thần linh 
cư ngụ bên trong họ. Nhưng cách xử sự như thế rõ ràng ngày nay 
không còn nữa. Người ta tin theo một hình thức tôn giáo tiến bộ hơn là 
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nương tựa vào những năng lực tuyệt đối của tôn giáo ấy, nương tựa 
vào một vị thần linh được xem là đấng toàn năng sáng tạo và cai quản 
mọi sự ở trên trời và trên mặt đất. Họ xoay xở để đạt được an tâm ở 
một mức độ nào đó bằng cách cầu nguyện và xin vị thần linh này giúp 
đỡ họ. Nhưng ngay cả sự an tâm này cũng chỉ giới hạn. Chúng ta 
không thể đạt được sự bảo đảm và bình an tuyệt đối từ một thần linh 
như thế vì vị thần linh này hiện hữu vĩnh viễn tại một cõi siêu thế nào 
đó như một cõi trời chẳng hạn. Một vị thần từ cõi trời mà nhìn xuống 
cõi đời một cách uy nghiêm, một vị thần trừng phạt cái ác một cách 
tàn nhẫn và ban thưởng cho cái thiện, vị thần này càng có khả năng 
tuyệt đối bao nhiêu thì chúng ta càng trở nên lệ thuộc và đồng thời 
càng cảm thấy sợ hãi bấy nhiêu vì chúng ta không biết đến khi nào 
chúng ta có thể bị vị thần này bỏ rơi hay khi nào chúng ta có thể bị 
ngài trừng phạt. Vì thế, chúng ta sống trong kinh sợ vì thần này, dù 
chúng ta đã dốc lòng nương tựa vào ngài. Với sự lệ thuộc tâm thức như 
thế vào một sức mạnh bên ngoài, chúng ta không thể nào đạt được sự 
an tịnh tâm thức thật sự. 

Chúng ta có thể nương tựa vào cái gì đó bên trong chúng ta không? 
Không, cái ấy cũng không đáng tin cậy vì tâm chúng ta luôn bị ảo 
tưởng. Thân ta cũng không đáng tin cậy vì cuối cùng thân cũng bị tan 
rã. Nếu chúng ta có thể nương tựa hoàn toàn vào cái gì đó bên trong 
chúng ta thì chúng ta sẽ không cần đến tôn giáo và sẽ có thể tự cứu 
mình bằng chính nỗ lực của mình. Thế thì chúng ta nên nương tựa vào 
cái gì để được cứu độ? Ở đây chúng ta phải nhớ đến lời Đức Phật dạy: 
“Hãy tự mình làm ánh sáng cho mình, hãy lấy Pháp làm ánh sáng cho 
mình,” đây là lời mà Đức Phật đã nói với tôn giả A Nan, một trong 
mười đại đệ tử của Ngài trước khi Ngài nhập diệt. Ngài A Nan nghĩ 
rằng: “Khi Đức Thế Tôn, bậc Đạo sư tối thắng nhập diệt, chúng ta sẽ 
nương tựa vào ai trên đời này để tu tập và sinh sống?” Đáp lại nỗi lo 
lắng của A Nan, Đức Phật dạy ngài như sau: “Này A Nan! Trong tương 
lai, các ông nên tự mình làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào 
chính mình. Các ông chớ nương tựa vào ai khác. Các ông cũng nên lấy 
Pháp làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào Pháp. Các ông chớ 
nương tựa vào ai khác.” Chúng ta có thể đạt được cái tâm thức như thế 
bằng cách nào? Không cần phải nói, đó là cách không ngừng học tập 
giáo lý của Đức Phật và làm cho giáo lý ấy bắt rễ sâu trong tâm nhờ tư 
duy về nó. Ta phải hiểu chắc trong tâm rằng sự sống của ta cần hợp 
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nhất với sự sống của vũ trụ hay của Đức Phật. Đây thực sự là thiển 
định, theo quan điểm tôn giáo. Nhờ loại thiển định này, ta có thể thanh 
tịnh được cả cái tâm mà không có ý thức đến, tức là tiềm thức của ta 
và có thể khiến tư duy và hành sử của ta hài hòa một cách tự nhiên với 
hoàn cảnh chung quanh. Nếu tư duy và hành sử của ta hài hòa với 
hoàn cảnh chung quanh thì những khổ đau lo lắng không làm ta rối 
rắm. Trạng thái tâm thức này là sự an tịnh thực sự của tâm; đấy là cấp 
độ của “Niết Bàn là tịch lặng,” cấp độ tịch lặng tuyệt đối trong đó 
chúng ta không nắm bắt vào cái gì cả. Trạng thái tâm thức này không 
bị giới hạn vào sự an tâm thụ động. Cái tâm thức được sự sống vũ trụ 
lớn lao làm cho sinh động của chúng ta sẽ cho chúng ta niềm hy vọng 
và sự can đảm lớn lao. Năng lực tuôn ra từ tâm thức này khiến ta tiến 
lên mà thể hiện cuộc sống hằng ngày, sự nghiệp và Bồ Tát đạo của ta 
nhằm vì lợi ích cho người khác ở trên đời này. 

Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có tiến trình sanh tử, 
đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam Luận chối bỏ điều 
này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), nhưng công nhận 
điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). Theo Phật giáo, 
sanh làm người là khó. Cõi người sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để 
đạt thành quả vị Phật; trong khi các cõi khác như cõi trời thì quá sướng 
nên không màng tu tập, cõi súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở 
ngu tối, nhơ nhớp, ăn uống lẫn nhau nên cũng không tu được. Tuy 
nhiên, cũng theo Phật giáo, sanh là nỗi đau khổ thứ nhất trong tám nỗi 
khổ lớn nhất của chúng sanh, nhất là chúng sanh con người. Sanh ra là 
khổ. Thật vậy, nếu con người không có thân thể thì không có cảm giác 
đau khổ gì cả, nhưng khi có thân thể thì có đủ thứ cảm giác thống khổ. 
Ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai 
nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đồ lạnh thì thai 
nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cẩm như 
đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tăm 
nhơ nhớp hơn lao tù trong chín tháng hay lâu hơn. Lúc mẹ đói thì con 
phờ phạc, khi mẹ no thì con bị dồn ép khó bể cựa quậy. Vừa lọt lòng 
đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn 
đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, cả mẹ lẫn con đều 
khổ. Khi có thai, người mẹ biếng ăn mất ngủ, thường hay nôn mữa và 
rất ư là mệt mỏi. Vào lúc lâm bồn, người mẹ phải chịu khổ vì hao mòn 
tỉnh huyết, và trong vài trường hợp có thể nguy hiểm đến tánh mạng. 
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Tiếng khóc chỉ là một dấu hiệu báo trước một chuỗi dài khổ đau phiền 
não. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những chi tiết ấy, nên ngài xác nhận 
sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có nói: 
“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 

Thánh nhân trông thấy động bi ai! 

Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 

Thoát phá mau về tánh bản lai.” 

(Niệm Phật Thập Yếu--Hòa Thượng Thích Thiên Tâm). 


II. Những Nguyên Nhân Đưa Đến Sanh Tử: 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm 
Ma, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về hai thứ vô nhân như sau: “Ông A 
Nan nên biết các người thiện nam trong tam ma địa được chính tri ấy, 
chính tâm yên lặng sáng suốt. Mười loại Thiên ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, để được tinh nguyên cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Đối trong 
bản loại, cái sinh cơ căn nguyên tỏ bày. Xem xét cái trạng thái u thanh 
viên động bản nguyên. Trong cái viên nguyên mới khởi ra cái so đo 
chấp trước. Người ấy bị đọa vào hai vô nhân luận.” Một là người đó 
thấy gốc vô nhân. Tại sao? Người ấy đã được sinh cơ toàn phá, nhờ 
nhãn căn 800 công đức, thấy trong tám vạn kiếp: chúng sanh theo dòng 
nghiệp chảy quanh, chết chỗ đây, sinh chỗ kia. Chỉ thấy chúng sanh 
luân hồi trong ngần ấy. Ngoài tám vạn kiếp ra, bặt không thấy gì nữa. 
Bèn cho là những chúng sanh trong thế gian mười phương, ngoài tám 
vạn kiếp, không có nhân tự có. Bởi so đo chấp trước, mất chính biến 
tri, đọa lạc vào ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Hai là người thấy cuối 
vô nhân. Tại sao? Người ấy đối với sinh cơ, đã thấy căn nguyên, như 
người sinh người, chim sanh chim. Con quạ thì từ xưa nay vẫn đen, cò 
vẫn trắng. Người và trời vẫn đi thẳng, súc sanh vẫn đi ngang. Sắc trắng 
chẳng phải giặt rữa mà thành. Sắc đen chẳng phải nhuộm mà nên. Từ 
tám vạn kiếp, không có dời đối. Nay hết cái hình ấy, cũng lại như vậy, 
mà tôi vẫn chẳng thấy Bồ Đề. Thế nào lại có sự thành Bồ Đề? Mới 
biết ngày nay các vật tượng đều gốc không nhân. Vì so đo chấp trước 
như thế, mất chính biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. 

Theo Phật giáo, có bốn nhân sanh tử của con cái: Một là báo ân 
làm con đã mang với cha mẹ từ đời trước. Để trả ân đứa nhỏ phải sanh 
ra làm con và trọn đời phục dịch lao khổ. Hai là báo oán hay đòi quả 
báo đối với những sai lầm đời trước của cha mẹ. Để đòi quả báo cho 
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những việc sai lầm của cha mẹ đời trước, trẻ con sanh vào gia đình cha 
mẹ để làm con. Khi còn nhỏ chúng đã ngỗ nghịch, lúc lớn thì gây họa 
và làm lụy đến mẹ cha. Khi cha mẹ còn sống thì không nuôi dưỡng, 
mà còn làm nhục lây đến tổ tiên khi cha mẹ đã chết rồi. Ba là vì trả nợ 
đã thiếu cha mẹ từ đời trước nên sanh làm con, nếu nợ nhiều thì trả 
đến mãn đời song thân, nếu nợ ít thì trả xong rồi đi. Bốn là đòi nợ đời 
trước mà cha mẹ đã thiếu mình bằng cách sanh vào làm con. Nếu nợ ít 
thì cha mẹ chỉ lo nuôi nấng, ăn mặc, thuốc men, học hành, cưới gả. 
Nếu nợ to thì lắm khi đứa con ăn xài phung phí phá tan sự nghiệp. 


HT Sự Sợ Hãi Về Sanh-Tử: 

Có một vấn để về đời sống con người không thể giải quyết được 
bằng tri thức và nỗ lực của chính mình, đó là vấn để sanh tử. Tuổi thọ 
của con người đã tăng lên khá nhiều theo với sự phát triển của y khoa 
và không nghi ngờ gì nữa là nó sẽ còn gia tăng trong tương lai. Tuy 
nhiên, cái chết vẫn đến với chúng ta không một chút thay đổi. Theo 
bản năng, chúng ta cảm thấy cái chết đáng ghét và đáng sợ. Người trẻ 
không cảm thấy bị ảnh hưởng bởi cái chết vì họ hãy còn tràn đầy nhựa 
sống và cảm giác mạnh mẽ đến nỗi họ không nghĩ đến cái chết đúng 
thật như nó. Họ không sợ cái chết vì họ không nghĩ về nó. Nếu họ chịu 
nghĩ về cái chết một cách nghiêm túc, chắc chắn họ sẽ run lên vì sợ. 
Một người đang lâm trọng bệnh hẳn phải kinh hãi hơn biết bao nhiêu! 
Tim người ấy hẳn phải như vỡ ra vì kinh hãi và cô đơn khi người ấy 
nghĩ đến cái chết có thể xảy đến cho mình bất cứ lúc nào. Hơn nữa, vì 
cơn đau sẽ hành hạ người ấy. Ý nghĩ về cái chết sẽ tăng nỗi đau của 
người ấy lên gấp đôi trong những ngày còn lại. Có người có thể bảo 
rằng anh ta không đặc biệt sợ cái chết. Nhưng người ấy chỉ nói thế khi 
anh ta không đối mặt với cái chết. Chắc chắn anh ta sẽ không thể giữ 
được bình tĩnh vào lúc cái chết thực sự đến gần. Tuy rằng đôi khi nỗi 
khổ vì đau đớn quả thật làm cho chúng ta quên đi rằng những ray rức 
thật sự về cái chết. Khi ta cảm thấy đau đớn cùng cực thì tâm ta ngập 
tràn niềm ao ước được giải thoát khỏi đau đớn đến nỗi ta có thể quên 
đi nỗi kinh hãi về cái chết. Tuy nhiên, trong một ý nghĩa nào đó, mọi 
người cũng giống như những tội nhân bị xử án tử hình. Thời điểm sẽ 
đến khi mọi người chắc chắn sẽ phải chết. Khi y khoa tiến bộ xa hơn, 
khổ đau thể chất của con người lúc sắp chết có thể được giảm thiểu. 
Nhưng cho dù như thế, con người cũng không thoát khỏi sợ hãi, lo lắng 
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và khổ đau về chính cái chết. Chỉ có một con đường để thoát khỏi sự 
đe dọa của cái chết. Đó là một tôn giáo mà nhờ nó chúng ta có thể tin 
vào cuộc sống vĩnh cửu, rằng chúng ta không chết, sự sống của chúng 
ta chỉ thay đổi hình thức mà thôi. Khi chúng ta có thể toàn thiện tâm 
thức nhờ tôn giáo, chúng ta sẽ thực sự thoát khỏi sự sợ hãi và khổ đau 
về cái chết. 

Chúng ta không những chỉ bị đeo đẳng bởi những ray rức về cái 
chết mà còn bởi sự khổ đau về sự sống nữa. Ngày và đêm, chúng ta bị 
tấn công bởi những khổ đau vật chất, cơ thể, tỉnh thần và những khổ 
đau khác nữa. Trong bao nhiêu đau khổ này, hai khổ đau về vật chất, 
cơ thể cần phải được giảm thiểu nhờ tri thức và nỗ lực của con người. 
Mặc dù trình độ hiểu biết của chúng ta chưa thể loại bỏ hoàn toàn hai 
hình thức khổ đau này được, nhưng chúng ta cũng đang được giảm 
thiểu dần theo với sự phát triển của tri thức của con người. Thật vậy, 
những khổ đau này hầu như sớm muộn gì cũng có thể biến mất. Khi 
người ta đối mặt với một nỗi khổ đau trầm trọng đến nỗi người ta 
không thể kiểm soát nó dù đã hết sức cố gắng thì người ta cảm thấy 
như mình phải nương tựa vào một cái gì đó có năng lực hơn mình, một 
cái gì tuyệt đối, và người ta cầu cứu. Người ta giao cả thân tâm mình 
cho năng lực tuyệt đối này như là bảo rằng: “Xin Ngài cứ tùy tiện. Tôi 
xin dâng mọi sự lên Ngài.” Chúng ta nên nương tựa vào cái gì? Chúng 
ta nên giao thân tâm mình cho cái gì? Người nguyên thủy sùng bái mặt 
trời, núi non, thú vật, cây cỏ, hay những người khác và những thần linh 
cư ngụ bên trong họ. Nhưng cách xử sự như thế rõ ràng ngày nay 
không còn nữa. Người ta tin theo một hình thức tôn giáo tiến bộ hơn là 
nương tựa vào những năng lực tuyệt đối của tôn giáo ấy, nương tựa 
vào một vị thần linh được xem là đấng toàn năng sáng tạo và cai quản 
mọi sự ở trên trời và trên mặt đất. Họ xoay xở để đạt được an tâm ở 
một mức độ nào đó bằng cách cầu nguyện và xin vị thần linh này giúp 
đỡ họ. Nhưng ngay cả sự an tâm này cũng chỉ giới hạn. Chúng ta 
không thể đạt được sự bảo đảm và bình an tuyệt đối từ một thần linh 
như thế vì vị thần linh này hiện hữu vĩnh viễn tại một cõi siêu thế nào 
đó như một cõi trời chẳng hạn. Một vị thần từ cõi trời mà nhìn xuống 
cõi đời một cách uy nghiêm, một vị thần trừng phạt cái ác một cách 
tàn nhẫn và ban thưởng cho cái thiện, vị thần này càng có khả năng 
tuyệt đối bao nhiêu thì chúng ta càng trở nên lệ thuộc và đồng thời 
càng cảm thấy sợ hãi bấy nhiêu vì chúng ta không biết đến khi nào 
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chúng ta có thể bị vị thần này bỏ rơi hay khi nào chúng ta có thể bị 
ngài trừng phạt. Vì thế, chúng ta sống trong kinh sợ vì thần này, dù 
chúng ta đã dốc lòng nương tựa vào ngài. Với sự lệ thuộc tâm thức như 
thế vào một sức mạnh bên ngoài, chúng ta không thể nào đạt được sự 
an tịnh tâm thức thật sự. 

Chúng ta có thể nương tựa vào cái gì đó bên trong chúng ta không? 
Không, cái ấy cũng không đáng tin cậy vì tâm chúng ta luôn bị ảo 
tưởng. Thân ta cũng không đáng tin cậy vì cuối cùng thân cũng bị tan 
rã. Nếu chúng ta có thể nương tựa hoàn toàn vào cái gì đó bên trong 
chúng ta thì chúng ta sẽ không cần đến tôn giáo và sẽ có thể tự cứu 
mình bằng chính nỗ lực của mình. Thế thì chúng ta nên nương tựa vào 
cái gì để được cứu độ? Ở đây chúng ta phải nhớ đến lời Đức Phật dạy: 
“Hãy tự mình làm ánh sáng cho mình, hãy lấy Pháp làm ánh sáng cho 
mình,” đây là lời mà Đức Phật đã nói với tôn giả A Nan, một trong 
mười đại đệ tử của Ngài trước khi Ngài nhập diệt. Ngài A Nan nghĩ 
rằng: “Khi Đức Thế Tôn, bậc Đạo sư tối thắng nhập diệt, chúng ta sẽ 
nương tựa vào ai trên đời này để tu tập và sinh sống?” Đáp lại nỗi lo 
lắng của A Nan, Đức Phật dạy ngài như sau: “Này A Nan! Trong tương 
lai, các ông nên tự mình làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào 
chính mình. Các ông chớ nương tựa vào ai khác. Các ông cũng nên lấy 
Pháp làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào Pháp. Các ông chớ 
nương tựa vào ai khác.” Chúng ta có thể đạt được cái tâm thức“ như 
thế bằng cách nào? Không cần phải nói, đó là cách không ngừng học 
tập giáo lý của Đức Phật và làm cho giáo lý ấy bắt rễ sâu trong tâm 
nhờ tư duy về nó. Ta phải hiểu chắc trong tâm rằng sự sống của ta cần 
hợp nhất với sự sống của vũ trụ hay của Đức Phật. Đây thực sự là 
thiển định, theo quan điểm tôn giáo. Nhờ loại thiển định này, ta có thể 
thanh tịnh được cả cái tâm mà không có ý thức đến, tức là tiềm thức 
của ta và có thể khiến tư duy và hành sử của ta hài hòa một cách tự 
nhiên với hoàn cảnh chung quanh. Nếu tư duy và hành sử của ta hài 
hòa với hoàn cảnh chung quanh thì những khổ đau lo lắng không làm 
ta rối rắm. Trạng thái tâm thức này là sự an tịnh thực sự của tâm; đấy 
là cấp độ của “Niết Bàn là tịch lặng,” cấp độ tịch lặng tuyệt đối trong 
đó chúng ta không nắm bắt vào cái gì cả. Trạng thái tâm thức này 
không bị giới hạn vào sự an tâm thụ động. Cái tâm thức được sự sống 
vũ trụ lớn lao làm cho sinh động của chúng ta sẽ cho chúng ta niềm hy 
vọng và sự can đảm lớn lao. Năng lực tuôn ra từ tâm thức này khiến ta 
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tiến lên mà thể hiện cuộc sống hằng ngày, sự nghiệp và Bổ Tát đạo 
của ta nhằm vì lợi ích cho người khác ở trên đời này. 


IV. Sanh Tử Trong Sáu Nẻo: 

Theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm trong vòng tròn 
luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng sanh sanh tử vì 
nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ 
một thân xác nầy đến một thân xác khác. Tái sanh nơi địa ngục, chúng 
sanh phải luôn chịu khổ đau. Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn 
cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì 
chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Tái sanh làm ngạ quỷ, nơi 
chúng sanh chẳng bao giờ cảm thấy dễ chịu và luôn ham muốn. Đây là 
một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám 
chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành 
đạo được. Tái sanh vào cõi súc sanh, nơi chúng sanh không có khả 
năng hiểu biết Phật pháp. Tái sanh làm người bao gồm sự tái sanh làm 
những người đui, điếc, câm, què. Đây cũng là một trong tám điều kiện 
hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi 
sanh vào thì chẳắng có thể tu học cho thành đạo được, hoặc tái sanh làm 
người trong thời không có Như Lai, hay trong buổi chuyển tiếp sau thời 
Phật nhập diệt và thời Đức Hạ sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong thời kỳ 
nầy, chúng sanh chỉ biết nhàn đàm hý luận về Phật pháp chứ không 
chịu tu tập. Đây cũng là một trong những điều kiện hay hoàn cảnh khó 
gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có 
thể tu học cho thành đạo được. Ngoài ra, chúng sanh có thể tái sanh 
trong cõi người giàu sang phú quý; hoặc tái sanh làm thức giả hay triết 
giả phàm phu. Tái sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu, những 
chúng sanh tưởng mình là thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên 
không còn muốn tu tập theo Phật. Đây cũng là một trong tám điều kiện 
hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi 
sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Chúng sanh có 
thể tái sanh vào cõi người và xuất gia tu hành đắc đạo. Chúng sanh có 
thể tái sanh vào Bắc Cu lô châu, nơi chúng sanh luôn vui sướng ngũ 
dục làm cho chúng sanh không còn thiết gì đến tu hành Phật pháp. Đây 
cũng là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, 
hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho 
thành đạo được. Chúng sanh cũng có thể tái sanh vào những cõi trời từ 
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Tứ Thiền Thiên đến Tứ Thiên Vương, như các cõi trời Dạ ma, trời dục 
giới, trời Đao lợi, trời Đầu Suất, trời Hóa Lạc, trời Phạm thiên, trời Tha 
Hóa, trời trường thọ, và Tứ thiên vương. 


(B) Sự Chết Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Sự Chết: 

Cái chết sẽ đến với mọi người một cách tự nhiên. Nói cách khác, 
chết là một tiến trình tự nhiên trong đời sống chúng sanh. Tuy nhiên, 
hầu hết mọi người đều cảm thấy lo sợ suy tư về cái chết. Người ta sợ 
rằng nếu họ nói về tử thần thì tử thần sẽ đến gần với họ hơn. Đó là 
một ý tưởng sai lầm. Kỳ thật bản chất thật của kiếp sống là vô thường 
và cái chết không miễn trừ một ai. Theo quy luật tự nhiên, chết là một 
trong bốn tiến trình của luật vô thường, và không thể tránh khỏi, thì khi 
nghĩ tưởng hay chiêm nghiệm về sự chết sẽ khiến cho đời sống của 
chúng ta có ý nghĩa tốt hơn. Một khi chúng ta có khả năng chiêm 
nghiệm về sự chết là cái mà chúng ta không thể nào tránh khỏi thì tất 
cả những thứ nhỏ nhặt trong đời sống hằng ngày bỗng trở nên vô nghĩa 
so với đoạn đường còn lại của kiếp sống mà chúng ta đang đi. Chính 
Đức Phật đã từng dạy: “Không có ý thức nào cao hơn việc ý thức được 
tính cách vô thường của kiếp sống. Vì ý thức được như vậy sẽ giúp 
chúng ta hiểu rõ rằng lúc mệnh chung, dòng tâm thức và những dấu ấn 
nghiệp lực mà chúng ta đã gieo tạo sẽ đưa chúng ta đi đến những kiếp 
sống mới. Hiểu như vậy sẽ giúp chúng ta hiểu rằng nếu trong kiếp 
sống này chúng ta có những hành động gây tổn hại cho người khác với 
động cơ xấu thì những dấu ấn đen tối của những hành động đó sẽ đeo 
bám theo dòng chảy tâm thức của chúng ta. Phật tử thuần thành nên 
luôn nhớ rằng cái chết chắc chắn là càng lúc càng đến gần với tất cả 
mọi người, dù bậc vua quan hay dân giả, dù giàu hay nghèo, dù sang 
hay hèn, vân vân. Chúng ta ai rồi cũng sẽ chết chứ không ai sống mãi 
được với định luật vô thường. Không có nơi nào cho chúng ta đến để 
tránh được cái chết. Tuổi thọ của chúng ta không thể kéo dài được và 
mỗi lúc qua đi là mạng sống chúng ta càng ngắn lại. Khi tử thần đến 
chúng ta không thể nào kỳ kèo bớt một thêm hai để chúng ta có thời 
giờ chuyển hóa tâm thức của mình đâu. 
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Hơn nữa, trong Phật giáo, Marana có nghĩa là sự kế tục không 
ngừng của các hiện tượng thể chất và tâm thần lần lượt nẩy sinh và 
chết đi. Chết chỉ là sự hao mòn sinh lý của cơ thể. Chết chỉ là sự xa ha 
giữa Tâm và Thân. Chết là sự ha bỏ thân xác. Đây là mắc xích cuối 
cùng của mười hai nhân duyên. Theo Phật giáo, Chết là lúc A-Lại-Da 
thức lìa thân, chớ không phải là lúc mà tim ngừng đập hay óc ngưng 
làm việc. Chết là sự tan rã cả thể xác và tinh thần. Quá trình tách lìa 
có thể xảy ra nhiều giờ, nhiều ngày, như cái chết tự nhiên do già bệnh; 
hoặc xảy ra đột ngột do tử nạn. Nhưng ở cả hai trường hợp, cái chết 
đều có những bước tiến nhứt định. Thân xác không phải đột ngột mất 
ngay khả năng duy trì tâm thức, mà nó mất từ từ, mỗi đại như đất, 
nước, lửa, gió... tuần tự mất khả năng nâng đỡ thân xác. Phật tử tin 
tưởng rằng dù thân xác chết đi nhưng tâm thức vẫn tiếp tục cuộc hành 
trình của nó, do đó mà có tái sanh. Theo những quan niệm của các tôn 
giáo khác ở Trung Hoa, chết là sự tan rã giữa phần thân thể và các 
phần khác của nó, các cơ quan nhận thức được gạt bổ. Những cơ quan 
này rời bỏ hình hài và kiến thức. Lúc ấy người ta trở thành đồng nhất 
với cái đại đồng. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chẳng phải bay 
lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào 
hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn 
khỏi tử thần (128). Người đắm yêu con cái và súc vật thì tâm thường 
mê hoặc, nên bị tử thần bắt đi như xóm làng đang say ngủ bị cơn nước 
lũ lôi cuốn mà không hay ( 287). Một khi tử thần đã đến, chẳng có 
thân thuộc nào có thể thế thay, dù cha con thân thích chẳng làm sao 
cứu hộ (288).” 


II. Sự Chết Là Chắc Chắn và Tự Nhiên: 

Theo truyện nàng Kisa Gotami trong Kinh A Hàm, Đức Phật đã 
dạy rằng “Sự Chết Là Chắc Chắn và Tự Nhiên”. Truyện kể: “Con trai 
của Kisa Gotami chết. Nàng yêu con tha thiết nên nàng không thể 
chấp nhận cái chết ấy, nên nàng mang thi hài của con, nàng đi hết nhà 
này tới nhà kia mong tìm thuốc chữa. Dĩ nhiên không ai giúp nàng 
được. Cuối cùng nàng đến hầu đức Phật. Đức Phật dạy: 'Nếu cô có thể 
đem cho ta một hạt cải, ta sẽ giúp cô. Tuy nhiên, hạt cải ấy phảẩi xuất 
phát từ ngôi nhà trong đó không có người nào chết cả." Kisa Gotami đi 
đến mọi nhà trong thành phố. Khắp nơi mọi người đều thương xót nàng 
và tặng nàng hạt cải. Nhưng khi nàng hỏi: “Có ai trong gia đình ông bà 
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chết không?ˆ Câu trả lời luôn giống nhau: “Có!” Đôi khi đó là cha mẹ, 
anh em đã chết, hay các gia đình khác, đó là đứa con như con nàng. 
Nàng rất buồn và trở về gặp đức Phật với tay không. Đức Phật bảo 
nàng suy nghĩ kỹ về những chuyện mà mọi người đã nói với nàng. Dần 
dần nàng nhận thức ra cái chết là chắc chắn và tự nhiên và vạn vật 
đều vô thường. Nàng cẩm thấy được an ủi. VỀ sau nàng lại đến gặp 
đức Phật và trở thành đệ tử của Ngài. 


HII.Chín Loại Chết Theo Kiểu Hoạnh Tử: 

Theo Kinh Dược Sư, Cứu Thoát Bồ Tát đã bảo Ngài A Nan là có 
chín thứ hoạnh tử. 7hứ nhất nếu có chúng hữu tình nào bị bệnh tuy 
nhẹ, nhưng không thầy, không thuốc, không người săn sóc, hay giá có 
gặp thầy lại uống lâm thuốc, nên bệnh không đáng chết mà lại chết 
ngang. Đang lúc bệnh lại tin theo những thuyết họa phúc vu vơ của 
bọn tà ma ngoại đạo, yêu nghiệt trong đời, sanh lòng run sợ không còn 
tự chủ đối với sự chân chánh, đi bói khoa để tìm hỏi rồi giết hại loài 
vật để tấu với thần linh, vái van vọng lượng câu xin ban phúc, mong 
được sống lâu, nhưng rốt cuộc không thể nào được. Bởi si mê lầm lạc, 
tin theo tà kiến điên đảo nên bị hoạnh tử, đọa vào địa ngục đời đời 
không ra khỏi. Hoạnh tử thứ nhì là bị phép vua tru lục. Hoạnh tử thứ ba 
là sa đọa đắm say nơi sự chơi bời, săn bắn, đam mê tửu sắc, buông 
lung vô độ, bị loài quỷ đoạt mất tinh khí. Hoạnh tử thứ t là bị chết 
thiêu. Hoạnh tử thứ năm là bị chết chìm. Hoạnh tử thứ sáu là bị thú dữ 
ăn thịt. Hoạnh tử thứ bảy là bị rơi từ núi cao xuống vực thắm. Hoạnh tử 
thứ tám là chết vì thuốc độc, ếm đối, rủa nộp, trù ẻo và bị quỷ tử thi 
làm hại. Hoạnh tử thứ chín là chết vì đói khát khốn khổ. 


IV. Sau Khi Chết và Sau Kiếp Sống Nây: 

Theo Phật giáo, chết không phải là hết. Sau khi chết chỉ có thân 
xác ngừng hoạt động, còn thần thức, có người gọi là linh hồn, chuyển 
theo nghiệp lành hoặc nghiệp dữ mà đầu thai vào nơi thiện hoặc nơi 
ác, phát khởi sự tái sinh gọi là luân hồi. Thông hiểu giáo lý đạo Phật 
giúp cho Phật tử sắp mãn phần được bình thản, không loạn động, vững 
tâm tin tưởng nơi tương lai của chính mình, chỉ nương theo nghiệp đã 
tạo mà đi, không sợ hãi; ngược lại, người Phật tử trước khi mãn phần 
có thể bình nh tin tưởng trong giờ phút cuối cùng của cuộc đời rằng 
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sống thế nào thì chết như thế ấy. Trong thực tế, có rất nhiều Phật tử 
hay không Phật tử, không hiểu giáo lý nhà Phật lại cho rằng chết là 
hết, suy nghĩ về cái chết làm gì cho mệt, hãy sống cho hiện tại. Đây là 
lối sống của những người không biết sống đúng theo hạnh phúc an vui 
mà Phật đã dạy. Họ không hiểu mối tương quan nhân quả giữa các thế 
hệ, giữa các cuộc sống tiếp nối nhau. Khi họ còn trẻ, còn mạnh, họ có 
thể lướt qua được những cơn đau ốm, đến khi già yếu tiền bạc hao 
mòn, thân thích xa rời, sự sợ hãi, nỗi âu sâu, cảnh buồn bã, lòng luyến 
tiếc đối với họ quá mạnh, sự xúc động trước cảnh tử biệt, làm cho họ 
hối hận nhưng không còn kịp nữa. Người Phật tử phải luôn nhớ câu 
ngạn ngữ “Phải đào giếng trước khi khát nước” để khỏi mang tâm 
trạng hối hận thì đã muộn. Ngay từ buổi sơ khai, Phật giáo đã xác nhận 
rằng tất cả chúng sanh đều sanh, tử, tử, sanh tùy theo nghiệp đời quá 
khứ của họ trong một chu kỳ không ngừng nghỉ. Vấn để liệu có sự tái 
sanh của chúng sanh hay không hiện còn đang là để tài bàn cãi của 
Phật tử Tây phương, vì trong số họ, nhiều người không chấp nhận rằng 
giáo thuyết về tái sanh là có thật. Tuy nhiên, tuyệt đại đa số các vị 
thầy Phật giáo ở Á Châu lại xem niểm tin tái sanh là giáo lý chính của 
Phật giáo, và hài lòng rằng giáo lý ấy khế hợp với những lời Phật dạy 
trong các kinh điển. Đa số đều nghĩ rằng giáo lý về tái sanh là tối cần 
thiết để học thuyết về nghiệp trong Phật giáo được hợp lý, vì nếu 
không có tái sanh chắc là không có quả báo trực tiếp cho bất kỳ hành 
động nào. 


V. Kết Luận: 

Theo Phật giáo, chết là sự ha bỏ thân xác. Đây là mắc xích cuối 
cùng của mười hai nhân duyên. Kỳ thật, chết là một tiến trình tự nhiên 
trong đời sống chúng sanh. Chết là lúc A-Lại-Da thức” la thân, chớ 
không phải là lúc mà tim ngừng đập hay óc ngưng làm việc. Chết là sự 
tan rã cả thể xác và tinh thần. Quá trình tách la có thể xảy ra nhiều 
giờ, nhiều ngày, như cái chết tự nhiên do già bệnh; hoặc xảy ra đột 
ngột do tử nạn. Nhưng ở cả hai trường hợp, cái chết đều có những bước 
tiến nhứt định. Thân xác không phải đột ngột mất ngay khả năng duy 
trì tâm thức, mà nó mất từ từ, mỗi đại như đất, nước, lửa, gió... tuần tự 
mất khả năng nâng đỡ thân xác. Phật tử tin tưởng rằng dù thân xác 
chết đi nhưng tâm thức vẫn tiếp tục cuộc hành trình của nó, do đó mà 
có tái sanh. Theo những quan niệm của các tôn giáo khác ở Trung 
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Hoa, chết là sự tan rã giữa phần thân thể và các phần khác của nó, các 
cơ quan nhận thức được gạt bỏ. Những cơ quan này rời bỏ hình hài và 
kiến thức. Lúc ấy người ta trở thành đồng nhất với cái đại đồng. Cái 
chết sẽ đến với mọi người một cách tự nhiên. Tuy nhiên, hầu hết mọi 
người đều cẩm thấy lo sợ suy tư về cái chết. Người ta sợ rằng nếu họ 
nói về tử thần thì tử thần sẽ đến gần với họ hơn. Đó là một ý tưởng sai 
lầm. Kỳ thật bản chất thật của kiếp sống là vô thường và cái chết 
không miễn trừ một ai. Theo quy luật tự nhiên, chết là một trong bốn 
tiến trình của luật vô thường, và không thể tránh khỏi, thì khi nghĩ 
tưởng hay chiêm nghiệm về sự chết sẽ khiến cho đời sống của chúng 
ta có ý nghĩa tốt hơn. Một khi chúng ta có khả năng chiêm nghiệm về 
sự chết là cái mà chúng ta không thể nào tránh khỏi thì tất cả những 
thứ nhỏ nhặt trong đời sống hằng ngày bỗng trở nên vô nghĩa so với 
đoạn đường còn lại của kiếp sống mà chúng ta đang đi. Chính Đức 
Phật đã từng dạy: “Không có ý thức nào cao hơn việc ý thức được tính 
cách vô thường của kiếp sống. Vì ý thức được như vậy sẽ giúp chúng 
ta hiểu rõ rằng lúc mệnh chung, dòng tâm thức và những dấu ấn 
nghiệp lực mà chúng ta đã gieo tạo sẽ đưa chúng ta đi đến những kiếp 
sống mới. Hiểu như vậy sẽ giúp chúng ta hiểu rằng nếu trong kiếp 
sống này chúng ta có những hành động gây tổn hại cho người khác với 
động cơ xấu thì những dấu ấn đen tối của những hành động đó sẽ đeo 
bám theo dòng chảy tâm thức của chúng ta. Phật tử thuần thành nên 
luôn nhớ rằng cái chết chắc chắn là càng lúc càng đến gần với tất cả 
mọi người, dù bậc vua quan hay dân giả, dù giàu hay nghèo, dù sang 
hay hèn, vân vân. Chúng ta ai rồi cũng sẽ chết chứ không ai sống mãi 
được với định luật vô thường. Không có nơi nào cho chúng ta đến để 
tránh được cái chết. Tuổi thọ của chúng ta không thể kéo dài được và 
mỗi lúc qua đi là mạng sống chúng ta càng ngắn lại. Khi tử thần đến 
chúng ta không thể nào kỳ kèo bớt một thêm hai để chúng ta có thời 
giờ chuyển hóa tâm thức của mình đâu. Không ai có thể phủ nhận khái 
niệm về sự chết là chắc chắn và tự nhiên. 

Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng: Cuộc sống mong manh và 
không chắc chắn, nhưng cái chết là chắc chắn. Phật tử thuần thành nên 
luôn trầm tư về sự chết tự nhiên này, vì chính việc này sẽ nhắc nhở 
chúng ta sống một đời sống hiện tại, ngay trong lúc này với tất cả 
những giây phút mà chúng ta có được một cách có ý nghĩa và thời gian 
sống của chúng ta sẽ không bị lãng phí. Chính vì lý do này mà đức 
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Phật thường khuyên nhủ chúng đệ tử của Ngài nên thường xuyên quán 
tưởng về cái chết để luôn có được một sự tỉnh thức trọn vẹn và thường 
xuyên. Riêng đối với người tại gia, chúng ta chuẩn bị cho cái chết tự 
nhiên và an bình của mình bằng cách nào? Phật tử thuần thần nên luôn 
nhớ rằng theo đức Phật: Gió thổi về Nam thì cây chuối tất nhiên ngả 
về Nam. Hễ sống thế nào thì chết cũng thế ấy không sai khác. Hễ sống 
tỉnh thức, an lạc và hạnh phúc thì chắc chắc lúc chết cũng tỉnh thức, an 
lạc và hạnh phúc. Vì vậy, người Phật tử, nhất là người tại gia, ít nhất 
cũng phảẩi cố gắng gìn giữ được năm giới trong cuộc sống hằng ngày: 
không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, và 
không uống những chất cay độc. Nếu chúng ta làm được như vậy, 
chúng ta sẽ không bị quá trói buộc vào những dục lạc của trần thế. 
Chúng ta có thể sống một cách khôn ngoan hơn trong tỉnh thức, an lạc 
và hạnh phúc; và chúng ta cũng sẽ già đi một cách khôn ngoan hơn 
trong tỉnh thức, an lạc và hạnh phúc. Bên cạnh đó, nếu chúng ta chịu 
lắng nghe lời Phật dạy về sự vô thường của vạn hữu, chúng ta sẽ 
không bị nô lệ quá nhiều cho sự trau tria thân này. Phật tử thuần thành 
cũng nên nhớ rằng khổ đau gắng liền với cuộc sống. Vì thế mà chúng 
ta phải học hỏi phương cách sống chung với khổ đau mà lại có khả 
năng vượt lên trên đau khổ. Trước tiên, chúng ta phải biết tham ái, sự 
bám víu vào đời sống và sự cám dỗ của những cảnh vui thích nơi sắc, 
thanh, hương, vị, và xúc chạm, vân vân, đã khiến chúng ta chạy theo 
chúng để rồi kết quả cuối cùng phải khổ đau vì những mong cầu không 
toại nguyện gây nên đau khổ. Bản chất con người của chúng ta là 
muốn có nhiều ước muốn trong đời sống và rất muốn được thỏa 
nguyện; tuy nhiên, đời sống không dễ dàng như ta tưởng. Chúng ta 
luôn không thể hoàn thành những ước nguyện nây. Vì thế mà chúng ta 
luôn khổ đau mỗi khi chúng ta không được thỏa nguyện. Là người Phật 
tử, khi sống chúng ta phải sống một đời sống thật ý nghĩa để chúng ta 
không phải ân hận về sau này. Chúng ta nên trải rộng lòng mình với 
càng nhiều vui vẻ và hạnh phúc có thể được. Chúng ta nên luôn luôn 
biết rằng cái chết là chắc chắn và là một hiện tượng tự nhiên mà mọi 
người rồi sẽ phải kinh qua, thì chúng ta sẽ không còn sợ hãi trước cái 
chết. Tuy nhiên, tất cả chúng ta ai cũng sợ chết vì chúng ta không nghĩ 
về sự tất yếu của nó. Trái lại, chúng ta thích chấp thủ vào đời sống và 
từ đó phát sinh ra đủ thứ tham chấp. Còn một điều quan trọng nữa, đó 
là tình thương yêu. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng tình thương yêu 
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chân thật chính là sự cho ra chứ không phải là sự nhận lại. Chính vì 
vậy mà người Phật tử thuần thành luôn cho ra bằng tình thương yêu, có 
nghĩa là cho ra mà không đòi hỏi bất cứ điều kiện gì. Tình thương yêu 
của người Phật tử chân thuần không mong mỏi được đền bù bất cứ thứ 
gì. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng ta phải 
nghiên cứu giáo lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là chúng ta 
phải hằng sống với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Làm được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử của đạo 
Phật sống, ví bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo Phật 
chết mà thôi. 

Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái tốt, hay là cải thiện 
thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái xấu thành cái tốt hay 
khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng ta? Cổ đức có dạy: 
“Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng đợi ngựa đến vực 
thẳm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi thuyễển đến giữa dòng 
sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” Đa số phàm nhân chúng 
ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì hoẳn trong công việc. 
Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu nhảy thì đã quá muộn 
màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng đếm xỉa gì đến hành 
động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, mà đợi đến sau khi 
hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng bao giờ có cơ hội đó 
đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng vô thường và cái chết 
chẳắng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên lợi dụng bất cứ thời 
gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun trồng thiện căn và tích 
tập công đức. Làm được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia 
đều được giải thoát khỏi mọi khổ đau phiển não ngay trong kiếp nầy. 


(C) Thuyết Tái Sanh 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Tái Sanh: 

Đức Phật dạy: “Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn 
xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế 
gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn khỏi tử thần.” Sự tái sanh là do hậu 
quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được mọi trường phái Phật giáo 
tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất cả chúng sanh đều mắc 
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kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và hiện trạng của họ là do 
những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà có. Theo niềm tin Phật 
giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ một 
thân xác nầy đến một thân xác khác. Theo Đức Phật thì luân hồi hay 
tái sanh xẩy ra lập tức sau khi chết, thức có tính chất sinh diệt không 
ngừng. Không có khoảng cách giữa cái chết và sự tái sanh kế tiếp. Vào 
lúc chúng ta chết thì lúc sau tái sanh xuất hiện, cả trên bình diện con 
người cũng như chư thiên, địa ngục, ngạ quỷ, thú vật, và a tu la. Cái 
thực sự xảy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) 
phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư 
tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” 
(Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong 
dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những 
đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. 
Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau 
tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến 
một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều 
có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp 
nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. Vì vòng sanh tử 
này không tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho 
rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này 
được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực 
chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi 
mà nên văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học 
thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả 
những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học 
thuyết tái sanh. 

Nói về Sanh Tử, theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm 
trong vòng tròn luân hồi mà thôi. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh có thể có đối với những sanh linh trong 
sáu đường (tất cả chúng sanh đều được sanh ra dưới bốn hình thức để 
đi vào trong lục đạo luân hồi). Thứ nhất là “Thai Sanh”. Đây là một 
trong tứ sanh, thai sanh là một hình thức sanh ra từ trong thai mẹ. Trước 
khi có sự phân chia trai gái, chúng sanh đều ở trong tình trạng hóa sanh 
(về sau nầy do có tình dâm dục mà chia thành trai gái và bắt đầu có 


1283 


thai sanh). Trong đạo Phật, từ ngữ nầy cũng dành cho những người 
vãng sanh Cực Lạc trong những búp sen vì không có lòng tin nơi Phật 
A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực niêm Phật. Họ phải ở tại đây trong một 
thời gian dài mà không thấy Phật, Bồ Tát, hay Thánh chúng; cũng 
không nghe được giáo thuyết của Phật (không thấy Tam Bảo). Tình 
trạng nầy còn được gọi là “thai cung” vì chúng sanh ở trong bụng mẹ 
không thấy được ánh nhật nguyệt. Thứ nhì là “Noãn sanh”, tức là loài 
sanh từ trứng, như loài chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình thể, 
đúng ngày thì trứng vỡ ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thứ 
ba là loài “Thấp sanh” hay hàn nhiệt hòa hợp sinh. Loài sanh từ nơi ẩm 
thấp, như côn trùng dựa vào chỗ ẩm thấp mà sanh ra; loài nầy do sức 
nóng lạnh hòa hiệp mà sanh ra, ở chỗ ẩm thấp, nương theo chất ướt mà 
thọ hình sanh thể như các loài côn trùng, bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân 
vân. Thứ tư là loài “Hóa sanh”. Không nương tựa vào đâu, không 
nương theo chủng tộc, cũng chẳng nhờ nhân duyên của cha mẹ, mà chỉ 
dựa vào nghiệp lực mà khởi sanh như loài vòi hóa thành ruồi, bướm 
bởi sâu mà hóa sanh ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục và sơ 
kiếp chúng sanh. Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi chấm 
dứt đời trước thì lập tức hóa thân tùy theo nghiệp lực, chứ không nhờ 
sự trợ giúp của cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào khác. Một trong bốn 
hình thức sanh. Hóa sinh trực tiếp hay không dựa vào đâu bỗng nhiên 
mà sinh ra, không có cha mẹ. Bằng cách hóa sanh nầy, chư Bồ Tát từ 
cung trời Đâu Suất có thể xuất hiện trên trần thế bất cứ lúc nào tùy ý 
để cứu độ chúng sanh (chư Phật và chư Bồ Tát đều bắt nguồn từ sự 
hóa sanh kỳ diệu như vậy). Những hình thức hóa sanh như mối, A Tu 
La, Nga quỷ, chúng sanh địa ngục, cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay là 
thế giới mới khởi đầu (con người kiếp sơ). Đây là một trong bốn hình 
thức sanh sản của chúng sanh, không có cha mẹ, mà lớn lên tức thì. 
Theo các truyền thống Mật giáo, nhờ vào quán trí thâm sâu về 
cách thức mà các pháp hiện hữu, Đức Phật biết rằng các trạng thái 
nhiễu loạn và nghiệp lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Vào 
lúc sắp chết, phàm phu thường thèm khát và níu kéo thân xác. Đến khi 
cái chết gần kể và hiển nhiên thì chúng ta bèn lập tức nắm chắc một 
thân thể khác. Hai sự vướng mắc tham ái và chấp thủ hành sử như hai 
duyên phối hợp nhau làm cho những dấu ấn nghiệp thức chín muồi 
trong giây phút chúng ta mệnh chung. Khi những dấu ấn nghiệp thức 
này bắt đầu chín muôi thì cái ý của người đang chết lập tức bị lôi cuốn 
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vào một xác thân khác và kiếm cách tái sanh vào thân xác đó. Trong 
trường hợp của loài người thì sau khi trải qua giai đoạn trung ấm giữa 
mạng sống này và mạng sống kế tiếp, tâm thức chúng ta đi vào một 
cái trứng đã thụ tinh. Theo ngày tháng chúng ta phát triển các uẩn của 
một con người gồm thân thể và ý thức. Trong đời sống mới này, chúng 
ta nhận thức người và sự vật nhờ vào các giác quan mới. Đang khi cảm 
nhận niềm vui nỗi buồn, chúng ta khởi sanh chấp thủ, sân hận hay bình 
thản. Những động lực này thúc đẩy chúng ta hành động, và những 
hành động của chúng ta lại tạo thêm nhiều dấu ấn mới nữa trong dòng 
chảy tâm thức, nên đến khi chúng ta sắp sửa phải vĩnh viễn từ bỏ xác 
thân thì chúng ta lại một lần nữa bị thôi thúc tìm tái sanh trong một 
thân xác khác. Vòng tròn tái sanh gọi là Luân hồi. Luân hồi không 
phải là một cảnh giới, nó cũng không phải là thế giới của chúng ta. Nó 
là vòng luân hồi sanh tử, tức là tình trạng mà chúng ta nhận lấy hết 
cuộc sinh tổn này đến cuộc sinh tổn khác dưới sự điều khiển của những 
sức mạnh nhiễu loạn và những hành động tạo nghiệp. Như vậy chính 
năng lượng của chúng ta đã khiến cho chúng ta tái sanh và trưởng 
thành như chúng ta hiện là. Tuy nhiên, nghiệp không phải là một khối 
đông cứng, và đời sống chúng ta không mang tính cố định của định 
mệnh đã được định sẵn. Tất cả đều tùy thuộc vào hoàn cảnh mà chúng 
ta đang sống và trạng thái tâm ý của chúng ta. Hơn nữa, chúng ta có 
khả năng kiểm soát được hành động của mình và qua đó định dạng cho 
tương lai. Đây là quy luật của nghiệp, là sự vận hành của nguyên nhân 
và hậu quả trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Chúng ta cảm nhận 
niềm vui hay nỗi buồn là do những hành động có tác ý mà chúng ta đã 
làm trong quá khứ. Tâm ý của chúng ta trước đây đã tạo tác những 
hành động hay những hạnh nghiệp. Như vậy thì tâm ý của chúng ta là 
kẻ tạo tác chủ chốt đã tạo ra những cảm nhận vui buồn mà chúng ta 
đang nhận lãnh. 

Ý tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, 
nhưng nó đóng một vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. người 
ta nói rằng chính Đức Phật đạt được Niết Bàn sau một loạt tái sanh, và 
theo kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 kiếp 
trước. Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi 
là luân hồi sanh tử, giống như sự ra đời của một con người không phải 
là khởi đầu của những vận mệnh của người đó, cũng giống như chết 
không phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang qua 


1285 


nhiều kiếp tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, 
người có thể tái sanh thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong 
địa ngục có thể tái sanh làm người hay ngạ quỷ, vân vân. Những chúng 
sanh cao cả, chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự tái sanh 
bất lợi, nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát 
khỏi vòng Luân hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao 
giờ tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải qua vòng Luân hồi được sắp 
xếp trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” mỗi hệ 
thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được 
điều khiển bởi ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tỉnh 
khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có các vị Phạm Thiên và Đại Phạm 
Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiển Thiên”, và chúng 
sanh của nó không có cảm giác, thọ (sờ mó), vị (nếm), ngửi (hương)... 
Và một cõi luân hồi vi tế nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần 
tinh khiết, không còn vật chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở 
cõi này tuy không còn tái sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, 
mặc dù những vị trời này đã đạt đến tuyệt đỉnh của sự sống, từng cõi 
trong hệ thống thế giới này tổn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh Tạp 
A Hàm, một phần của các bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu 
một ngọn núi cao 7 dặm (khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy 
lụa để vuốt ngọn núi này thì nó sẽ mòn đi trước khi một a tăng kỳ trôi 
qua. Không có một hình thức của Phật giáo tán thành tính chính xác 
của vũ trụ học này, nhưng tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải 
là một quá trình ngẫu nhiên, cũng như thế sự phát triển tâm linh của 
một người chi phối bởi một định luật tự nhiên, nghiệp. Theo luật về 
nghiệp trong Phật giáo, mọi hành động “chín muổi” như là một kết quả 
nào đó, chính bản thân định luật này không phải là luân lý, mà cũng 
không phải là sự trừng phạt, mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu 
tố cấu thành của vòng luân hồi, không có “nghiệp” thì bất cứ điều gì 
nói về sự giác ngộ sẽ trở nên vô nghĩa: người ta không thể nỗ lực 
hướng đến sự giác ngộ nếu không có một con đường tác động đến sự 
phát triển của một người. Nghiệp điều khiển những hành động có chủ 
đích và tạo nên những ấn tượng hoặc những khuynh hướng trổ quả 
'chín muổi' đúng thời điểm. Nhưng kết quả của nó không giới hạn với 
đời sống hiện tại mà mở rộng ra với thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo 
nên những lần tái sinh hài lòng hoặc không hài lòng. Trong Kinh Na 
Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ I hay thứ 2 sau Tây lịch), một tác 
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phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên và vua Di Lan Đà. Na Tiên giải 
thích rằng hành động được liên kết với hậu quả ở cùng một tính cách 
như hột xoài liên kết với quả của nó. Một người đánh cắp một cây của 
một người khác đáng bị hình phạt đánh đòn, dù rằng người này không 
lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu người ta không gieo hạt thì không hái 
được quả trổ. Quả của nghiệp bị ảnh hưởng tới những hành động tốt 
hoặc xấu và chúng sẽ đem lại những kết quả hài lòng hay bất mãn. 
Điều này tạo nên những khía cạnh tâm lý và đạo đức của “nghiệp. 
Mỗi hành động tác ý được đi kèm theo từng loại trạng thái tâm khác 
nhau. Nếu những trạng thái tâm này bắt nguồn ở sự đồng cẩm, trí huệ 
và không tham ái, như vậy chúng được xem là “tâm thiện,'` và mang 
tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, nếu một hành động đi kèm với một 
trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, sân, si, như vậy nó là bất thiện và có 
thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ trong sự độ lượng là một hành động tốt, 
nó là thái độ ở phía sau hành động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình 
thân ái, điều này quyết định “hạt giống của nghiệp" sẽ tạo ra 'qủa” của 
những hành động. Cuối cùng, mục đích của đạo Phật là dạy con người 
dập tắt lửa tham, sân, si, từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu 
và cuối cùng là chứng nghiệm Niết Bàn, để dập tắt chúng một cách 
hoàn toàn. Chúng ta tái sanh theo nghiệp của mình. Nếu chúng ta sống 
đời lương thiện thì sẽ được tái sanh vào cảnh giới tốt. Tâm ở trạng thái 
thiện vào lúc chết làm cho tái sanh tốt đến. Nếu chúng ta sống một đời 
sống ác nghiệp thì tái sanh xấu sẽ đến. Nhưng dầu tái sanh vào bất cứ 
nơi nào, chúng ta cũng không ở đấy vĩnh viễn. Khi thọ mạng ở đó hết 
hạn, cái chết xảy ra và chúng ta lại sẽ đi vào một cuộc tái sanh mới. 
Sự chết rồi tái sanh cứ lập đi lập lại mãi như thế trong chu trình mà 
chúng ta gọi là “Luân Hồi Sanh Tử”. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan 
trọng của đời sống con người bởi vì hầu hết những hành động xấu hay 
tốt được thực hiện trong cõi người. Chư thiên hưởng những quả thiện 
từ những hành động tốt trong quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh 
trong cõi địa ngục có ít cơ hội để thực hiện những hành động đạo đức 
hoặc vô đạo đức. Khi nghiệp đi theo tiến trình của nó, cuối cùng những 
chúng sanh kém may mắn này có thể đạt được một sự tái sanh thuận 
lợi hơn. 
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II. Sanh-Tử & Tái Sanh Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Theo niềm tin Phật giáo, sanh tử và tử sanh chỉ là hai điểm trong 
vòng tròn luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng sanh 
sanh tử vì nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay một 
chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự xãy 
ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra 
một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong 
loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự 
nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. 
Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có 
thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo 
cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ 
xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi 
cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Thân này chết để tái sanh vào 
thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt 
hay xấu của từng chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể cả con người có 
một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự 
chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xảy ra khi đã tìm 
thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. 

Theo truyền thống Phật giáo, trong đêm giác ngộ, Đức Phật đã đưa 
ra lời xác chứng về sanh tử, tử sanh... Ngài đã chứng được tam minh và 
cái biết đầu tiên của Ngài là biết về tiền kiếp. Ngài đã nhớ lại Ngài đã 
sanh ra trong những hoàn cảnh nào ở tiền kiếp. Ngoài Đức Phật ra, các 
đệ tử nổi trội của Đức Phật cũng có thể nhớ lại được tiền kiếp của họ. 
Chẳng hạn như ngài A Nan, có khả năng nhớ lại tiền kiếp sau khi thọ 
giới. Tương tự, qua lịch sử Phật giáo, có nhiều vị thiển sư và Thánh 
Tăng đã có thể nhớ lại tiền kiếp của mình. Trong Phật giáo, tiến trình 
“sanh, tử và tái sanh” là một phần của tiến trình của những thay đổi 
liên tục. Thật vậy, không phải là chết rồi mới tái sanh mà chúng ta 
sanh, tử, rồi tái sanh trong từng phút từng giây. Cũng giống tiến trình 
thay đổi trong cơ thể con người, thí dụ như như đa số các tế bào trong 
thân thể của chúng ta đã được sanh ra, chết đi và được thay thế bằng 
những tế bào mới rất nhiều lần trong một đời người. Ngay cả những tế 
bào không được thay thế cũng phải chịu sự thay đổi nội tại liên tục. Đó 
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là một phần của tiến trình “sanh, tử và tái sanh”. Tâm trí của chúng ta 
cũng vậy, chúng ta thấy trạng thái tinh thần có lúc vui, lúc buồn, thay 
đổi luôn luôn. Trạng thái nầy đi qua và được thay thế bằng trạng thái 
khác. Đức Phật biết được rằng những trạng thái nhiễu loạn và nghiệp 
lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Trong những phút giây sắp 
từ bỏ thân nầy, thường thì phàm phu chúng ta luôn theo bản năng cảm 
thấy thèm khát, níu giữ xác thân. Chúng ta gần như hoảng loạn khi từ 
bỏ xác thân và phải vĩnh biệt mọi sự mọi vật quanh mình. Khi thấy 
mình đang từ bỏ thân xác nầy và đang kết thú mạng sống thì chúng ta 
lại cố gắng nắm chặt vào một thân thể khác. Trạng thái sanh tử trong 
vòng luân hồi tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh 
được tuyệt đối tự do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người 
ấy muốn ở Tây phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn 
niệm Phật. Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác 
là chắc chắn phải đọa. Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có 
tiến trình sanh tử, đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam 
Luận chối bỏ điều này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), 
nhưng công nhận điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). 
Trung Luận cho rằng sinh diệt khứ lai, chỉ là những từ ngữ tương đối và 
không thật (kỳ thật chư pháp vốn là Như Lai Tạng bất sanh bất diệt bất 
khứ bất lai). Tuy nhiên, chư Bồ Tát xem việc sanh tử là viên lâm của 
các ngài vì không nhàm bỏ. Đây là một trong mười loại viên lâm của 
chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại hạnh 
an lạc lìa ưu não vô thượng của Như Lai. Sanh tử cũng còn là khí giới 
của chư Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng 
sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Hóa thân Bồ 
Tát, không do sanh tử luân hồi, hay sự sống chết của Thánh nhân 
không bị dấy lên bởi nghiệp báo hữu vi. Thời gian trôi qua thật nhanh. 
Năm tháng trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến 
khi già rồi chết, mình cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay 
cuồng nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nây đến 
năm khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn đề sanh tử 
của chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết 
đi một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! 
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HII.Phật Giáo Và Cái Gọi Là “Đấng Sáng Tạo ”: 

Trong Phật giáo, không có sự phân biệt giữa thần linh hay chúng 
sanh siêu việt và người bình thường. Hình thức cao nhứt của một chúng 
sanh là Phật. Tất cả mọi người đều có khả năng thành Phật nếu họ 
chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Bằng cách tuân theo những giáo thuyết của Đức Phật và những pháp 
thực hành về Phật giáo, ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Một vị 
Phật cũng là một chúng sanh con người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng 
ngộ và thông hiểu tất cả những tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ 
trụ. Khi một con người chứng ngộ và thật sự thông hiểu về mình và 
vạn hữu, người ta gọi người đó là Phật, hay là bậc giác ngộ. 

Ngoại đạo tin rằng có một đấng tạo hóa hay thượng đế có thể tự ý 
tạo dựng nên vạn vật. Nói cách khác, mọi sự vật, họa phúc, xấu tốt, 
vui khổ trên thế gian đều do quyền năng của một đấng tạo hóa tối cao, 
một vị chúa tể duy nhất sáng tạo có quyển thưởng phạt. Đạo Phật, 
ngược lại, không phải là một hệ thống của niềm tin và sự thờ phượng 
mù quáng. Đức Phật day rằng không có cái gọi là “Thượng đế sáng 
tạo.” Chúng sanh không được sáng tạo bởi một đấng thượng đế hay 
đấng tạo dựng, cũng không phải là kết quả của tiến trình tiến hóa lâu 
dài như đã để nghị trong thuyết tiến hóa của Darwin. Theo kinh Trung 
Bộ, thế giới tự nhiên và con người không phải là sản phẩm của bất kỳ 
mệnh lệnh sáng tạo của một đấng sáng tạo nào, mà chúng chỉ đơn 
thuần là những kết quả của tiến trình tiến hóa mà thôi. Trong đạo Phật, 
không có những thứ như lòng tin theo giáo điều hay lòng tin vào đấng 
tối thượng. Thật ra, Phật giáo không tin rằng có một đấng tuyệt đối 
siêu việt hơn con người. Chính vì vậy mà Đức Phật thuyết giảng về 
thập nhị nhân duyên hoặc lý duyên khởi. Pháp duyên khởi nhấn mạnh 
các pháp đều tùy thuộc lẫn nhau cả về hai mặt hiện tượng lẫn bản thể, 
cùng đồng sanh và đồng diệt với các pháp khác. Không có thứ gì có 
thể tồn tại độc lập hoặc có thể nói là tự tổn tại. Phật giáo không tin 
rằng có một thực thể duy nhất trong vũ trụ; và Phật giáo cũng không 
chấp nhận khái niệm nhất thần của một đấng Tuyệt Đối như là một 
thực thể tối hậu. Theo giáo thuyết của Đức Phật thì lúc nào cũng có 
con người, không nhất thiết là ở hành tinh này của chúng ta. Sự xuất 
hiện của một thân thể vật chất của con người tại bất cứ nơi nào đều 
bắt đầu với sự phát sinh tinh thần của “nghiệp chúng sanh.” Chính cái 
tâm, chứ không phải là thân thể vật chất là căn nguyên của tiến trình 
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này. Con người không phải là sản phẩm đặc biệt của cái gọi là Thượng 
đế, và con người không được độc lập với những hình thức tái sanh khác 
của chúng sanh và có thể tái sanh trong lục đạo. Cũng như vậy, những 
chúng sanh khác cũng có thể tái sanh làm người. 

Các tôn giáo khác cho rằng Thượng đế ban giáo pháp của Ngài 
dưới hình thức một thông điệp cho một người, rồi người này truyền bá 
đến những người khác, cho nên họ cần phải tin người này dù rằng cái 
gọi là “Đấng Sáng Tạo” mà người đó tuyên bố lúc nào cũng vô hình 
đối với họ. Còn trái lại, bất cứ khi nào Đức Phật nói việc gì, việc đó đã 
được Ngài trắc nghiệm giá trị của nó qua bản thân Ngài như một con 
người bình thường. Ngài tuyên bố không có thần linh. Không bao giờ 
Ngài cho rằng bất cứ việc gì là đều do nhận được từ nguồn tin bên 
ngoài. Trong suốt quá trình hoằng pháp của Ngài, Ngài luôn khẳng 
định các người dự thính cứ tự do hỏi Ngài, chất vấn Ngài về giáo lý 
của Ngài để tự họ có thể hiểu được chân lý. Chính vì vậy mà Ngài 
khẳng định: “Hãy đến xem nhận xét, chứ không phải đến để tin.” Phật 
tử chơn thuần nên tự hỏi cái nào đáng tin cậy hơn, lời xác nhận do kinh 
nghiệm bản thân của một người có thật, hay tin cậy vào một người mà 
họ cho rằng đã nghe thấy từ một người nào đó và người này lúc nào 
cũng vô hình. 


IV. Quan Niệm Của Phật Giáo Về Tiền Định: 

Phật giáo không để tâm đến các thuyết tất định hay bất định, bởi vì 
Phật giáo chủ trương lý thuyết tự do ý chí giữa các lãnh vực nhân sinh. 
Do đó, Phật giáo không liên hệ đến thuyết định mệnh, nó không chấp 
nhận sự hiện hữu của một định mệnh. Theo đạo Phật, chúng sanh mọi 
loài nhận đời sống hiện hữu như là kết quả tự tạo, và ngay ở hiện tại, 
chúng cũng đang tự tạo lấy kết quả. Sống chết không phải là định 
mệnh có trước cho một chúng sanh, mà chỉ đơn thuần là hậu thân của 
nghiệp. Ai hành động, sớm muộn gì rồi cũng phải gặt lấy hậu quả, chứ 
không ai có khả năng quyết định vận mạng của ai trong vũ trụ nầy cả. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã dạy: “Tất cả chúng ta đều là kết 
quả của những gì chúng ta đã tư tưởng; nó nương tựa trên các tư tưởng 
của chúng ta.” Vì thế làm øì có chỗ đứng cho quan niệm về “Tạo Hóa” 
trong đạo Phật. 

Theo thuyết định mệnh, mỗi người chúng ta đều có một số phận 
sấn mà chúng ta không thể thay đổi cũng như không thể làm gì khác. 
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Như câu nói “Việc gì đến, sẽ đến.” Theo triết lý này, nhân tố ấn định 
số phận không phải là Thượng Đế có cá tánh theo thuyết thần quyển, 
mà đúng ra là một sức mạnh bí mật và trừu tượng gọi là “Số phận” 
vượt quá tầm hiểu biết của chúng ta, và do đó vượt ngoài khả năng 
thuyết phục hay dẫn giải của con người. Trong đạo Phật không có cái 
gọi là số phận. Kỳ thật đạo Phật coi đó là đường nẻo mà chúng sanh 
phải đi qua (vì nghiệp lực của chính mình). Vận mạng của chúng ta 
sinh ra từ cá tánh, cá tánh sanh ra từ tánh hạnh, tánh hạnh sanh ra từ 
hành động, và hành động sanh ra từ ý nghĩ, và ý nghĩ phát khởi từ tâm, 
nên khiến tâm trở thành phương thức tối hậu của vận mạng. Thật vậy, 
tâm là đấng sáng tạo duy nhất được Phật giáo công nhận, và sức mạnh 
của tâm là sức mạnh đáng kể trên thế giới. Milton, một thi sĩ người 
Anh vào thế kỷ thứ 17 nói: “Tâm có thể biến địa ngục thành thiên 
đường và thiên đường thành địa ngục.” Khi chúng ta nghĩ tốt, hành 
động của chúng ta không thể xấu. Bằng cách nghĩ tốt, chúng ta sẽ tạo 
hành động tốt hơn, phát triển tánh hạnh tốt hơn, nhào nặn cá tánh tốt 
hơn, và hưởng thọ vận mạng tốt hơn. 


V. Quan Niệm Linh Hồn Trong Phật Giáo: 

Trong tư tưởng Phật giáo, không có cái gọi là “Linh hồn.” Sanh đi 
trước tử, và tử cũng đi trước sanh, vì cặp sanh tử nầy cứ theo nhau liên 
tiếp không ngừng. Tuy nhiên, không có cái gọi là linh hồn hay bản 
ngã, hay thực thể cố định nào di chuyển từ kiếp nầy qua kiếp khác. 
Mặc dù con người là một đơn vị tâm-vật lý bao gồm hai phần vật chất 
và tinh thần hay tâm, nhưng tâm không phải là linh hồn hay bản ngã 
theo nghĩa của một thực thể vĩnh hằng, một cái gì đó được tạo sẵn và 
thường hằng. Tâm chỉ là một lực, một dòng tương tục năng động, có 
khả năng tổn trữ những ký ức không chỉ trong kiếp nầy, mà cả những 
kiếp quá khứ nữa. Tâm không phải là một thực thể cố định. Chính Đức 
Phật đã nhấn mạnh rằng cái gọi là con người hay cá thể chỉ là một sự 
kết hợp của các tâm và vật lực thay đổi liên tục mà thôi. Có người sẽ 
hỏi nếu không có một linh hồn hay bản ngã thường hằng đi đầu thai, 
thì cái gì được tái sanh? Theo Phật giáo, không hề có một thực thể 
thường hằng dưới dạng bản ngã hay linh hồn đi đầu thai hay di chuyển 
từ kiếp nầy sang kiếp khác. Tất cả đều ở trong trạng thái trôi chảy liên 
tục. Cái mà chúng ta thường gọi là đời sống ở đây chỉ là sự vận hành 
của ngũ uẩn, hoặc là sự vận hành của những năng lực của thân và tâm 


1292 


mà thôi. Những năng lực nầy không bao giờ giống hệt nhau trong hai 
khoảnh khắc liên tiếp, và trong cái hợp thể thân và tâm nầy chúng ta 
không thấy có thứ gì thường hằng cả. Con người trưởng thành hôm nay 
không phải là đứa bé của năm xưa, cũng không phải là một người 
hoàn toàn khác biệt, mà chỉ là mối quan hệ của tương tục tính. Hợp thể 
thân và tâm hay năng lực tinh thần và thể xác nầy không mất vào lúc 
chết, vì không có năng lực nào đã từng mất cả. Nó chỉ sắp xếp lại, tổ 
chức lại trong điều kiện mới mà thôi. Về những vấn để tâm lý học, 
Phật giáo không chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được cho là 
chân thật và bất tử. Vô ngã áp dụng cho tất cả vạn hữu (sarva dharma), 
hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, Phật giáo cũng không chủ trương 
có linh hồn, không có cái ngã chơn thật nào là bất tử. Còn trong trường 
hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có bản thể, không có bản chất 
nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cái ngã chân thực theo 
không gian, nghĩa là không có thực thể, nên không bao giờ có thường 
hằng. 


VI. Sự Quan Trọng Của Khái Niệm Tái Sanh Trong Phật Giáo: 
Theo Phật giáo, tái sanh là điều đầu tiên trong bảy điều khó tránh 
trên đời. 7 nhất tái sanh chẳng thể tránh được; /h nhì là già chẳng 
tránh được; /h ba là bịnh chẳng tránh được; /h⁄ z⁄ là chết chẳng tránh 
được; /hứ năm là tội chẳng tránh được; /hứ sáu là phước (hạnh phúc 
thế gian) chẳng tránh được; z bảy là nhơn duyên chẳng tránh được. Ý 
tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, nhưng 
nó đóng một vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. Người ta nói 
rằng chính Đức Phật đạt được Niết Bàn sau một loạt tái sanh, và theo 
kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 kiếp trước. 
Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi là luân 
hồi sanh tử, giống như sự ra đời của một con người không phải là khởi 
đầu của những vận mệnh của người đó, cũng giống như chết không 
phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang qua nhiều kiếp 
tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, người có thể tái 
sanh thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong địa ngục có thể tái 
sanh làm người hay ngạ quỷ, vân vân. Những chúng sanh cao cả, 
chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự tái sanh bất lợi, 
nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát khỏi 
vòng Luân hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao giờ 
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tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải qua vòng Luân hồi được sắp xếp 
trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” mỗi hệ 
thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được 
điều khiển bởi ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tĩnh 
khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có các vị Phạm Thiên và Đại Phạm 
Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiển Thiên”, và chúng 
sanh của nó không có cẩm giác, thọ (sờ mó), vị (nếm), ngửi (hương)... 
Và một cõi luân hồi vi tế nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần 
tinh khiết, không còn vật chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở 
cõi này tuy không còn tái sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, 
mặc dù những vị trời này đã đạt đến tuyệt đỉnh của sự sống, từng cõi 
trong hệ thống thế giới này tổn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh Tạp 
A Hàm, một phần của các bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu 
một ngọn núi cao 7 dặm (khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy 
lụa để vuốt ngọn núi này thì nó sẽ mòn đi trước khi một a tăng kỳ trôi 
qua. Không có một hình thức của Phật giáo tán thành tính chính xác 
của vũ trụ học này, nhưng tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải 
là một quá trình ngẫu nhiên, cũng như thế sự phát triển tâm linh của 
một người chi phối bởi một định luật tự nhiên, nghiệp. Theo luật về 
nghiệp trong Phật giáo, mọi hành động “chín muồi” như là một kết quả 
nào đó, chính bản thân định luật này không phải là luân lý, mà cũng 
không phải là sự trừng phạt, mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu 
tố cấu thành của vòng luân hồi, không có “nghiệp” thì bất cứ điều gì 
nói về sự giác ngộ sẽ trở nên vô nghĩa: người ta không thể nỗ lực 
hướng đến sự giác ngộ nếu không có một con đường tác động đến sự 
phát triển của một người. Nghiệp điều khiển những hành động có chủ 
đích và tạo nên những ấn tượng hoặc những khuynh hướng trổ quả 
“chín muổi' đúng thời điểm. Nhưng kết quả của nó không giới hạn với 
đời sống hiện tại mà mở rộng ra với thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo 
nên những lần tái sinh hài lòng hoặc không hài lòng. Trong Kinh Na 
Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ I hay thứ 2 sau Tây lịch), một tác 
phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên và vua Di Lan Đà. Na Tiên giải 
thích rằng hành động được liên kết với hậu quả ở cùng một tính cách 
như hột xoài liên kết với quả của nó. Một người đánh cắp một cây của 
một người khác đáng bị hình phạt đánh đòn, dù rằng người này không 
lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu người ta không gieo hạt thì không hái 
được quả trổ. Quả của nghiệp bị ảnh hưởng tới những hành động tốt 
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hoặc xấu và chúng sẽ đem lại những kết quả hài lòng hay bất mãn. 
Điều này tạo nên những khía cạnh tâm lý và đạo đức của “nghiệp'. 
Mỗi hành động tác ý được đi kèm theo từng loại trạng thái tâm khác 
nhau. Nếu những trạng thái tâm này bắt nguồn ở sự đồng cảm, trí huệ 
và không tham ái, như vậy chúng được xem là “tâm thiện,'` và mang 
tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, nếu một hành động đi kèm với một 
trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, sân, si, như vậy nó là bất thiện và có 
thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ trong sự độ lượng là một hành động tốt, 
nó là thái độ ở phía sau hành động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình 
thân ái, điều này quyết định “hạt giống của nghiệp" sẽ tạo ra “qủa” của 
những hành động. Cuối cùng, mục đích của đạo Phật là dạy con người 
dập tắt lửa tham, sân, si, từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu 
và cuối cùng là chứng nghiệm Niết Bàn”, để dập tắt chúng một cách 
hoàn toàn. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan trọng của đời sống con người 
bởi vì hầu hết những hành động xấu hay tốt được thực hiện trong cõi 
người. Chư thiên hưởng những quả thiện từ những hành động tốt trong 
quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh trong cõi địa ngục có ít cơ hội 
để thực hiện những hành động đạo đức hoặc vô đạo đức. Khi nghiệp đi 
theo tiến trình của nó, cuối cùng những chúng sanh kém may mắn này 
có thể đạt được một sự tái sanh thuận lợi hơn. 


Ghỉ Chú: 

()_ Niết Bàn theo tiếng bắc Phạn là Nirvana gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana" 
có nghĩa là khát ái. Niết Bàn có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt 
khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt 
hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và 
chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn 
để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với 
sanh tử. Niết bàn còn đùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn 
cũng được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau 
khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. 
Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, 
không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu 
Thừa lẫn Đại Thừa. Với hành giả tu Thiển, khi bạn hiểu rõ vô ngã thì sẽ hiểu rõ 
Niết ban tịch nh. Chữ "Nirvana" được dịch nhiều cách, có khi dịch là "viên mãn", 
có khi dịch là "điệt trừ dục vọng". Thế nhưng Niết bàn và vô thường lại là cái 
phía trước và cái phía sau. Hiểu rõ vô thường liền đạt được Niết bàn; hiểu rõ sự 
sống là Niết Bàn là đã quán chiếu được vô thường. Vì thế, hành giả tu Thiền thà 
là nghĩ ra cách đối mặt với vô thườngcòn hơn là phải xử lý toàn bộ tam pháp ấn 
(vô thường, khổ và vô ngã) như là một pháp phải chứng đắc. Theo Kinh Lăng Già, 
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Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ 
của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của thực tính là nơi mà một 
sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là 
mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là 
thông hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới 
nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận 
suy luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, những 
đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một ở Trung Á và 
đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống động về các vấn để như 
Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu 
Thừa và Đại Thừa. Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và 
cho thấy mối bận tâm lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng 
nầy. 


VIHI.Thức Tái Sanh: 

Theo Phật giáo, thức tái sanh không phải là một tự ngã hay linh 
hồn“, hoặc một thực thể cảm thọ quả báo tốt xấu của nghiệp thiện ác, 
mà là thứ tái sanh được quyết định bởi các duyên. Ngoài duyên không 
có thức sanh khởi. Chúng ta đặt tên cho dòng tâm thức nầy bằng những 
từ như: sanh, tử, tiến trình tâm, vân vân. Kỳ thật chỉ có những sát na 
tâm, sát na tâm cuối cùng chúng ta gọi là “tử”, sát na tâm đầu tiên 
chúng ta gọi là “sanh”. Như vậy, những lần sanh tử xãy ra trong dòng 
tâm thức nầy, cũng chỉ là một chuỗi của những sát na tâm tương tục 
mãi mãi mà thôi. Bao lâu con người còn chấp chặt vào sự hiện hữu do 
vô minh, ái, và thủ của họ, chừng đó cái chết đối với người ấy vẫn 
không phải là sự chấm dứt cuối cùng. Họ sẽ tiếp tục lăn trôi trong 
“Bánh xe sinh tổn” hay “vòng luân hồi” của họ. Đây là trò chơi bất tận 
của “nhân và quả” được nghiệp duy trì sự chuyển động không ngừng, 
bị che lấp bởi vô minh và thúc đẩy bởi ái dục. Vì nghiệp do chúng ta 
tạo tác, nên chúng ta có đủ sức mạnh để bẻ gẫy chuỗi nhân quả bất 
tận nầy. Chính do đoạn trừ vô minh và cắt đứt động lực thúc đẩy của 
nó là tham ái, khát khao sự hiện hữu, ước muốn sống nầy, mà vòng 
luân hồi dừng lại. Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật giải thích: “Làm thế 
nào sự tái sanh trong tương lai không xãy ra? Do sự diệt của vô minh, 
mà tham ái được đoạn diệt, như vậy sự tái sanh trong tương lai không 
xấy ra. Theo Kinh Pháp Cú (153-154), sau khi đạt đến giác ngộ, Đức 
Phật đã nói lên những lời hân hoan nầy: 

“Lang thang bao kiếp sống 
Ta tìm nhưng không gặp 
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Người xây dựng nhà nầy 
Khổ thay phải tái sanh 

Ôi! Người làm nhà kia, 
Nay ta đã thấy ngươi, 
Người không làm nhà nữa, 
Đồn tay ngươi bị gẫy 

Kèo cột ngươi bị tan 

Tâm ta đạt tịch diệt 

Tham ái thảy tiêu vong.” 


Ghỉ Chú: 

()_ Ngoại đạo tin có cái gọi là “linh hồn.” Phật tử tin mọi chúng sanh lăn trôi trong 
sáu đường chỉ vì tâm thức của họ. Về những vấn để tâm lý học, Phật giáo không 
chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được cho là chân thật và bất tử. Vô ngã 
áp dụng cho tất cả vạn hữu (sarva dharma), hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, 
Phật giáo cũng không chủ trương có linh hồn, không có cái ngã chơn thật nào là 
bất tử. Còn trong trường hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có bản thể, 
không có bản chất nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cách ngã chân 
thực theo không gian, nghĩa làkhông có thực thể, nên không bao giờ có thường 
hằng. 


VIIIThân Tiền Hữu & Thân Trung Hữu: 

Tổng Quan Về Thân Theo Quan Điểm Phật Giáo: Theo Đức Phật, 
con người không được tạo ra bởi thượng đế sáng tạo, cũng không là kết 
quả của một tiến trình tiến hóa lâu dài theo như thuyết tiến hóa của 
Darwin cũng như thuyết Tân tiến hóa. Theo giáo pháp của Đức Phật, 
con người đã từng hiện hữu, không nhất thiết là trên địa cầu này. Sự 
hiện hữu của con người tại bất cứ nơi đặc biệt nào cũng đều bắt đầu 
bằng sự phát khởi tỉnh thần về “nghiệp của con người.” Tâm, chứ 
không phải là thân, là yếu tố chính trong tiến trình này. Con người 
không độc lập với những hình thức khác của chúng sanh trong vũ trụ 
và con người có thể tái sanh vào những đường khác trong sáu đường 
sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác cũng có thể tái sanh làm 
người. Thành phần vật chất tạo nên con người chính là Tứ Đại. Tứ Đại 
là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách 
rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có 
thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi chứ không bao 
giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo 


1297 


thì vật chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư 
tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu đựng 
được 10 phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ 
là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi 
chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả 
về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng 
đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh 
tiên mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi 
không dứt. Thứ nhất là Địa Đại (Kiên): Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, 
xương, thận, tim, gan, bụng, lá lách, phối, bao tử, ruột, phẩn, và những 
chất cứng khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay thể nền 
của vật chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và không thể 
choán khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều kiện của 
thành phần nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ nầy lần lượt 
tan rã ra thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Đất được coi như là 
một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn chắc hay yếu tố giản nở. Chính do yếu 
tố giản nở nầy mà các vật thể chiếm một khoảng không gian. Khi 
chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một cái gì đó mở rộng trong 
không gian và chúng ta đặt cho nó một cái tên. Yếu tố giản nở không 
chỉ hiện diện trong các chất cứng, mà còn ở các chất lỏng nữa; vì khi 
chúng ta thấy biển trải dài trước mắt chúng ta thì ngay khi ấy chúng ta 
hình dung ra chất có tính cách giản nở. Tính cứng của đá và mềm của 
bột, tính chất nặng và nhẹ trong mọi vật cũng thuộc đặc tính giản nở 
nầy, hay còn gọi là Địa Đại. Thứ nhì là Thủy Đại (Thấp): Nước (đàm, 
mủ, máu, mồ hôi, nước tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả 
các chất nước trong người nói chung). Không giống như địa đại, nó 
không thể nắm được. Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết 
hợp lại với nhau. Sau khi ta chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy 
đều cạn khô không còn nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho 
nước. Nước được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ 
tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết 
dính. Chính yếu tố nầy đã xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, 
không cho phép nó rời rạc. Lực kết dính trong chất lổng rất mạnh, vì 
không giống như chất rắn, chúng liền lại với nhau ngay khi bị tách rời 
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ra. Một khi chất cứng bị bể hay bị tách rời ra, các phân tử của chất 
cứng không thể kết hợp lại với nhau được. Để nối kết chúng lại, cần 
phải chuyển chất cứng đó thành thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như 
trong việc hàn các kim loại. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ 
thấy một sự bành trướng với những giới hạn, sự bành trướng hay “hình 
thù” nầy sở dĩ có được là nhờ lực kết dính. Thứ ba là Hỏa Đại (Noãn): 
Lửa (những món gây ra sức nóng để làm ấm thân và làm tiêu hóa 
những thứ ta ăn uống vào). Hỏa đại bao gồm cả hơi nóng lạnh, và 
chúng có sức mạnh làm xác thân tăng trưởng, chúng là năng lượng sinh 
khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất 
lửa trong người tắt mất, vì thế nên thân xác dần dần lạnh. Lửa được coi 
như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể 
(tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố nóng hay nhiệt, chính yếu tố nầy làm 
chín, tăng cường hay truyền sức nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước và 
gió). Sức sống hay sinh khí của tất cả các loài động vật và thực vật 
được duy trì bởi yếu tố nầy. Từ nơi mỗi hình thù và sự bành trướng đó 
chúng ta có một cảm giác về nhiệt. Cảm giác nầy có tính cách tương 
đốt, vì khi chúng ta nói rằng một vật nào đó là lạnh, chúng ta ám chỉ 
rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém hơn thân nhiệt của chúng ta. 
Như vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng được xem là yếu tố nhiệt hay 
sức nóng ở mức độ thấp. Thứ tư là Phong Đại (Động): Gió (những chất 
hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong ruột, hơi trong phổi). 
Gió là thành phần chuyển động trong thân thể. Sau khi ta chết rồi thì 
hơi thở dứt bặt, thân thể cứng đơ vì phong đại đã ngừng không còn lưu 
hành trong cơ thể nữa. Gió được coi như là một trong bốn con rắn độc 
trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố 
chuyển động (gió), đó là sức chuyển dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, 
muốn biết một vật có chuyển động hay không, chúng ta cần phải có 
một điểm mà chúng ta xem là cố định, nhờ điểm nầy mà chúng ta có 
thể xác định sự chuyển động đó. Tuy nhiên, không có một vật thể nào 
có thể được xem như là bất động tuyệt đối trong vũ trụ nây. Vì vậy, cái 
gọi là trạng thái cố định cũng là yếu tố chuyển động. Sự chuyển động 
tùy thuộc vào sức nóng. Nếu sức nóng chấm dứt hoàn toàn, các 
nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy nhiên, sự vắng mặt hoàn toàn 
của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, chúng ta không thể cảm giác điều 
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đó. Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt không còn tổn tại, vì chúng ta cũng 
được tạo bởi các nguyên tử mà thôi. Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn 
trăm lẽ bốn bệnh nơi thân bao gồm: Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng 
gây ra bởi Địa Đại. Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa 
Đại. Một trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Thủy Đại. Một trăm lẽ 
một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Phong Đại. Ngoài thành phần vật chất, 
chúng sanh con người còn được cấu tạo bởi những thành phần tâm linh. 
Ngoại đạo tin có cái gọi là “linh hồn.” Phật tử tin mọi chúng sanh lăn 
trôi trong sáu đường chỉ vì tâm thức của họ, trong đó nghiệp đóng vai 
trò rất quan trọng. Chúng sanh con người có suy tưởng trong dục giới, 
những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con 
người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con 
người có quyển năng quyết định cho chính họ. Đời sống con người là 
sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Ngày nay con người đang làm 
việc không ngừng trên mọi phương diện nhằm cải thiện thế gian. Các 
nhà khoa học đang theo đuổi những công trình nghiên cứu và thí 
nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng nhiệt thành không mệt mỗi. 
Những khám phá hiện đại và các phương tiện truyền thông liên lạc đã 
tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả những sự cải thiện nầy, dù 
có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, nhưng vẫn hoàn toàn thuộc 
về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. Trong cái hợp thể của thân 
và tâm của con người còn có những điều kỳ diệu chưa từng được thăm 
dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra hàng nhiều năm nghiên cứu 
cũng chưa chắc đã thấy được. Trong vòng sanh tử và tái sanh, giáo lý 
nhà Phật nhấn mạnh đến hai loại thân: thân tiền hữu và thân trung 
hữu. 

Thân Tiền Hữu & Thân Trung Hữu: Thứ nhất là Thân Tiền Hữu: 
Tiển có nghĩa là trước, khởi thủy hay đầu tiên. Hữu có nghĩa là đang 
có, đang mang, hay đang nhận lấy. Thân Tiền Hữu là cái thân xác tứ 
đại hiện tại, thể chất hay phi thể chất, do các nghiệp duyên tiền kiếp 
tạo thành mà chúng sanh chúng ta đang mang lấy hiện giờ. Thân tiền 
hữu nầy sẽ phải lần lượt trải qua bốn giai đoạn, sanh, lão, bệnh, và tử. 
Thân tiền hữu chỉ sống còn được trong một thời gian nào đó, chớ 
không được bêển vững hay trường cửu. Bởi lẽ hễ có sanh tất có diệt. 
Không có bất cứ một loại chúng sanh nào trong tứ sanh có thể vượt 
qua định luật vô thường bất di bất dịch nầy, kể cả các bậc Thiên Tiên. 
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Thứ nhì là Thân Trung Hữu: Giai đoạn giữa lúc chết và lúc đi đầu 
thai. Đây là tiến trình chết và tái sanh trong vòng 49 ngày. Hễ có thân 
tiền hữu, thì đương nhiên là phải có thân trung hữu và thân hậu hữu. 
Trung có nghĩa là ở khoảng giữa, ở giữa của hai khoảng đời nầy và đời 
sau. Hữu là hiện có, hay đang mang lấy. Vì cái quả báo do nghiệp tội 
của thân tiền hữu đã gây tạo là có chứ không phải là Không. Chính thế 
nên mới được gọi là Hữu. Thân Trung Hữu là thân kế sau của thân tiền 
hữu. Nói cách khác, tất cả các loại chúng sanh hữu tình sau khi mạng 
chung tức là đã bỏ thân tiền hữu rồi. Khi đó thân xác hoàn toàn bị hư 
hoại, ngũ ấm chia lìa, tứ đại phân ly, thần thức liền thoát ngay ra khỏi 
xác thân tiền hữu, trước khi chưa thọ lấy thân hậu hữu tức là thân của 
đời sau, thì thần thức nầy ở vào trong giai đoạn thọ cảm lấy một cảnh 
giới khác. Trong lúc nầy, thần thức ở vào trong một giai đoạn chuyển 
tiếp ngắn và mang lấy một thân thể khác gọi là thân trung hữu. Theo 
Thượng Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gởi Người Học Phật, thân 
trung hữu do năm ấm vi tế kết thành, cho nên nó còn có tên là Thân 
Trung Ấm. Thân trung ấm nầy có nhiều hình sắc khác nhau, nhưng đại 
khái có hai loại chánh: loại hình sắc xinh đẹp, và loại hình sắc xấu xí. 
Trước khi thân trung ấm thọ cảm lấy thân hậu ấm sẽ phải trải qua một 
thời gian dài 49 ngày để minh định nghiệp báo, tức là cảm thọ lấy các 
nghiệp nhân, hoặc thiện hoặc ác, mà kẻ ấy đã gây tạo trong lúc còn 
mang thân tiền hữu. Kinh Địa Tạng có dạy rằng: “Quỷ vô thường 
không hẹn mà đến, thần hồn vơ vẩn mịt mù chưa rõ là tội hay là 
phước, trong 49 ngày như ngây như điếc, hoặc ở tại các ty sở để biện 
luận về nghiệp quả, khi thẩm định xong, thời cứ y theo nghiệp mà thọ 
lấy quả báo.” 

Thân trung hữu hay thân trung ấm không liền được đi đầu thai 
chuyển kiếp sau khi thoát ra khỏi xác thân tiền hữu, mà bắt buộc phải 
trải qua 49 ngày để thẩm định nghiệp quả. Nói cách khác, ngay sau 
khi thần thức thoát ra khỏi xác thân tiền hữu và trở thành thân trung 
hữu, liền bị nghiệp nhân dẫn dắt tùy theo nghiệp báo mà đi đầu thai 
chuyển kiếp, tức là thọ lấy thân hậu hữu tương xứng với tội phước mà 
thân tiền hữu đã gây ra, để tiếp tục trôi lăn trong sáu nẻo luân hồi. 
Chính vì thế mà Kinh Địa Tạng dạy: “Như sau khi người đã chết, lại có 
thể trong vòng 49 ngày thân quyến vì người ấy mà tu tạo nhiều phước 
lành, thời có thể làm cho người chết đó ra khỏi hẳn chốn ác đạo, được 
sanh lên cõi trời hoặc trong cõi người, hưởng lấy sự vui sướng mà thân 
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quyến hiện tại cũng được rất nhiều lợi lạc.” Như vậy, nếu thân nhân 
người quá cố biết rằng lúc đương đời người nầy đã gây tạo nhiều ác 
nghiệp, tất phải thọ báo nơi địa ngục. Vì thương xót người quá vãng 
nên đứng ra làm các công đức, phước lành như bố thí, phóng sanh, và 
trì tụng kinh chú, rồi đem những công đức ấy mà hồi hướng cho hương 
linh người quá cố trong khi người ấy vẫn còn mang thân trung ấm chớ 
chưa đi đầu thai chuyển kiếp. Làm được như vậy, hương linh người quá 
cố sẽ được tội tiêu, chướng diệt, a hẳn chốn ác đạo mà sanh về cõi 
trời người, thọ lấy những điều an vui sung sướng. Thường thì thân trung 
hữu phải trải qua một thời gian chuyển tiếp là bốn mươi chín ngày, sau 
đó mới cảm thọ lấy thân hậu hữu. Tuy nhiên, cũng có những trường 
hợp đặc biệt mà thân trung hữu không cần phải trải qua giai đoạn 
chuyển tiếp thông thường nây. Những chúng sanh nầy sau khi đã bỏ 
thân tiền hữu rồi thì thân thức hoặc liền được siêu thoát về các cõi trời 
tương xứng như trời dục giới, sắc giới và vô sắc giới; hoặc bị đọa thẳng 
xuống địa ngục, chớ không phải trải qua giai đoạn 49 ngày thông 
thường của thân trung ấm. Chúng sanh khi còn mang thân tiền hữu đã 
gây tạo những nghiệp nhân cực thiện, tức gieo nhân thập thiện bậc 
thượng thuộc các cõi trời dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Chúng sanh 
khi còn mang thân tiền hữu đã gây tạo những nghiệp nhân cực ác, như 
phạm tội tứ trọng hay ngũ nghịch, thập ác, thuộc đại địa ngục A Tỳ. 
Ngoài ra, còn có một loại chúng sanh ngoại hạng, không cần phải trải 
qua giai đoạn thân trung ấm và cũng không bị lệ thuộc vào trong ba 
cõi sáu đường, đó là những chúng sanh khi còn mang thân tiền hữu đã 
y theo pháp Phật tu hành, như niệm Phật và phát lòng Tín Nguyện cầu 
sanh Cực Lạc. Các chúng sanh ấy sau khi bỏ thân tiền hữu rồi thì thần 
thức liền siêu thoát ngang qua ba cõi, nương theo nguyện lực nhiếp thọ 
của chư Phật, Bồ Tát, trong khoảng sát na, lập tức được hóa sanh ngay 
về cõi nước Cực Lạc của Đức Phật A Di Đà, ngự trên tòa sen báu, vĩnh 
viễn thoát khỏi các cảnh luân hồi sanh tử. Thân trung ấm chỉ lưu trụ 
được bảy ngày. Như không tìm được chỗ thọ sanh trong thời hạn ấy thì 
phải chết đi sống lại, nhưng đại khái không quá bảy lần tức 49 ngày thì 
phải thọ sanh lấy thân hậu hữu. Thân trung hữu khi chết đi, hoặc sanh 
trở lại y như thân trước, hoặc do nơi nghiệp nhân chiêu cảm có thể 
biến đổi thành ra thân trung hữu của loài khác trước khi thọ thân hậu 
hữu. Khi thân trung hữu sắp diệt để thọ lấy thân hậu hữu, bấy giờ tùy 
theo các hành nghiệp đã gây tạo mà cảm thấy có nhiều tướng trạng 
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khác nhau. Những kẻ gây nghiệp sát, như lúc sanh tiền chuyên nghề 
giết heo, dê, vân vân thì lúc đó tự nhiên thấy toàn là những loài vật 
ấy. Hoặc mắt thấy có những kẻ hàng thịt tay còn cầm dao, búa làm 
thịt, hoặc tai nghe tiếng thú vật kêu la. Bởi do túc nghiệp chiêu cảm 
nên thân trung ấm tự nhiên sanh tâm yêu thích, muốn đến nơi ngắm 
nhìn. Khi đến nơi rồi liền bị các cảnh sắc đó làm cho trở ngại không 
thể nào thoát ly được. Trong chớp mắt, thân trung hữu liền bị diệt mà 
thọ lấy thân hậu hữu. Theo Phật giáo Tây Tạng, sau khi chết chúng 
sanh đi vào cái gọi là “Thân Trung Ấm”, nơi đó họ được một cái thân 
vi tế chịu đựng cho đến khi nào họ kinh qua những âm thanh hay cảnh 
giới cực mạnh... là sản phẩm của tâm họ. Đây là giai đoạn được xem 
như cực kỳ nguy hiểm vì chúng sanh có thể phản ứng với những sự 
kinh qua này theo chiều hướng khiến họ sanh vào hạ tam đồ. Mà đây 
cũng là cơ hội lớn cho họ được sanh vào thượng tam đồ, hay ngay cả 
việc đi đến Phật quả. Có sáu trạng thái “Thân Trung Ấm”: 1) trạng 
thái thức tỉnh bình thường giữa sanh và tử; 2) trạng thái mơ màng giữa 
ngủ và thức; 3) trạng thái ngừng đọng trong đó các giác quan rút khỏi 
ngoại cảnh được quan sát bên ngoài; 4) trạng thái giữa tử và sanh; 5) 
trạng thái tâm thức ngập tràn bởi sự chết và tâm thức trở về trạng thái 
nguyên sơ của nó; 6) trạng thái tái sanh vào một đời sống mới. Trong 
Kinh Đại Bảo Tích, Đức Phật dạy: “Những chúng sanh nào tạo nên ác 
nghiệp, lúc sắp lâm chung sắp bị đọa vào ác đạo, tự nhiên có lòng 
buồn thẩm, kinh sợ. Tùy theo nghiệp của mình chiêu cảm mà tự thấy 
tướng trạng của các đường ác hiện ra.” Thân trung ấm sắp sửa chuyển 
sanh về cõi A Tu La, thì sẽ thấy những vườn cây khả ái, xinh đẹp, 
trong đó có những vòng lửa lẫn lộn chuyển xoay. Nếu thấy cảnh tượng 
đó mà đem lòng vui vẻ đi đến xem, tức là bị sanh về nẻo nầy. Thân 
trung ấm nào sắp sửa chuyển thân vào nẻo A Tu La, do sức nghiệp 
chiêu cẩm tự nhiên trước mặt thấy một vùng ánh sáng lờ mờ, liền khởi 
lòng ưa thích, đi vào trong đó, liền bị thọ sanh. Thân trung ấm sắp sanh 
vào loài chó heo thường thấy nhiều cô gái đẹp, liền sanh tâm ưa thích 
chạy theo. Do nhân duyên đó mà bị thác sanh vào cõi ấy. Thân trung 
ấm sắp đọa vào các loài bàng sanh tự nhiên cảm thấy có luồng gió 
mãnh liệt cuốn xoay không sao cưỡng lại được. Hoặc thấy vô số quỷ 
thần đến gần, hoặc thấy sấm chớp phủ lên đầu ghê rợn, hoặc thấy 
sương giăng mù mịt, núi lở, nước cuốn ầm ầm, thần thức sợ hãi, chạy 
trốn vào trong rừng bụi, hang đá để ẩn thân, hoặc thấy những hố lớn 
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màu trắng, đỏ, đen, liền nhào xuống ẩn núp. Ngay khi đó là thần thức 
đã bị lọt vào trong bào thai, vừa mở mắt đã thấy mình thọ thân dị loại 
như chỗn, beo, rắn, vân vân. Thân trung ấm sắp sửa đọa vào đường 
ngạ quỷ, thình lnh thấy trước mặt hiện ra một bãi sa mạc rộng lớn 
thênh thang, không cây cối, hoặc chỉ thấy toàn là những hang hố, cây 
cỏ khô héo. Lúc ấy tự thấy mình bị gió nghiệp thổi đến nơi đó, trong 
khi thẳng thốt, liền bị thác sanh về đường ngạ quỷ, chịu nhiều nóng 
bức, đói khát vô cùng. Thân trung ấm nào thấy ánh sáng màu đỏ nhạt, 
khởi niệm ưa thích muốn vào dạo chơi trong đó. Ngay khi đi vào liền 
thọ thân loài ngạ quỷ. Thân trung ấm sắp sanh về đường địa ngục, bên 
tai bỗng nhiên nghe có tiếng những bài ca hát hết sức buồn rầu, bi 
thẩm, đó là những tiếng kêu la rên siết của tội nhân dưới địa ngục; kế 
đến lại thấy cảnh giới mù mịt, tối tăm hiện ra trước mặt, nhà cửa sắc 
đen hoặc trắng đượm đầy màu tang chế, âm u, hoặc thấy hang hố sâu 
thẳm, đường xá lờ mờ. Lúc ấy thấy chính mình bị các loài quỷ dữ tay 
cầm binh khí xua đuổi đi vào trong đó, khi vào rồi thì thân không được 
tự do, liền bị thác sanh vào trong địa ngục, tùy theo nghiệp báo, chịu 
vô lượng thống khổ. Thân trung ấm nào thấy ánh sáng mờ đục như 
khói đen, khởi niệm ưa thích muốn vào dạo chơi trong đó. Ngay khi 
bước vào liên bị thọ thân địa ngục, chịu vô lượng nỗi thống khổ. Thân 
trung ấm sắp sửa bị đọa vào địa ngục hàn băng, do nơi sức nghiệp 
chiêu cảm, thân thể bỗng nhiên sanh ra nóng bức không kham, gặp hơi 
lạnh ở nơi hàn ngục xông lên, tự cảm thấy mát mẻ dễ chịu, liền khởi 
lòng ưa thích vội bay tìm đến nơi đó để cho được mát mẻ, liền bị thác 
sanh vào đó. Thân trung ấm sắp sửa bị đọa vào viêm nhiệt địa ngục, 
do sức nghiệp chiêu cảm, bổng nhiên thân thể cảm thấy lạnh lẽo vô 
cùng, khó thể kham nổi. Gặp hơi nóng ở hỏa ngục xông lên, tự nhiên 
cảm thấy ấm áp dễ chịu, liền khởi lòng ưa thích, vội vã tìm bay xuống 
nơi đó để sưởi ấm, ngay khi ấy là lúc thọ sanh. Thân trung ấm sắp sửa 
bị đọa vào địa ngục xú uế (hôi thúi), do nơi sức nghiệp chiêu cảm, 
bỗng cảm nhận được một mùi thơm ngào ngạt đến mức không kham. 
Bấy giờ trong tâm liển khởi niệm muốn tìm một mùi hôi thúi nào đó 
để lấn át mùi thơm kia. Gặp hơi thúi từ ngục phẩn uế xông lên, liền 
sanh tâm niệm ưa thích, liền bay đến nơi. Do nhân duyên đó, liền bị 
thác sanh trong ngục phẩn uế. 


1304 


IX. Sáu Điểm Cuối Cùng Tiêu Biểu Nơi Sẽ Tái Sanh: 

Phật giáo dạy rằng con người không nhất định chỉ tái sanh trở lại 
vào thế giới của chúng ta. Do kết quả của những hành động thiện lành, 
một người có thể được hưởng những phước đức về đất nước, thân thể, 
hoàn cảnh chung quanh và sự giáo dục trong đời sau tốt đẹp hơn. Nói 
cách khác, thế giới mà một người sẽ luân hồi ở kiếp sau được quyết 
định bởi sự ưu thế của những hành động thiện ác của cá nhân đó hay là 
sự dẫn dắt của nghiệp lực. Theo Kinh A Hàm thì Phật dạy rằng phàm 
một người khi đã chết thì thân thể trở nên lạnh giá vì hỏa đại đã tắt 
mất. Tuy nhiên, sau khi tắt thở rồi, nhưng trong thân thể cũng vẫn còn 
một chỗ nóng tối hậu trước khi hoàn toàn trở nên lạnh giá. Nơi nào 
Thần Thức thoát ra sau cùng thì nơi đó là nơi còn ấm sau cùng trong 
thân thể, và có sáu nơi tiêu biểu cho sáu đường tái sanh, hoặc nóng nơi 
đỉnh đầu, nóng ở mắt, nóng nơi ngực, nóng nơi bụng, nóng nơi đầu gối, 
hoặc nóng nơi hai lòng bàn chân. Thỉnh thoảng điểm nóng nầy vẫn còn 
nóng đến bốn năm tiếng đồng hô sau khi chết. Có sáu điểm nóng tối 
hậu tiêu biểu cho sự tái sanh nơi lục đạo. Trong Kinh A Hàm, Đức 
Phật dạy, có sáu điểm nóng tối hậu tiêu biểu cho sự tái sanh nơi lục 
đạo. Thứ nhất là “Đảnh Thánh”. Khi một người đã chết được vài giờ, 
khắp thân thể chỗ nào cũng giá lạnh như băng, nhưng vẫn còn điểm 
nóng trên đỉnh đầu, nghĩa là thần thức của người nầy do nơi đỉnh đầu 
mà xuất ra khỏi thân xác, tức là người ấy tái sanh vào cõi Thánh. Nói 
cách khác, khi thần thức của người chết xuất ra từ nơi đỉnh đầu, chúng 
ta biết chắc là thần thức của người ấy được siêu thoát về nơi Thánh 
cảnh. Thứ nhì là “Mắt sanh Thiên”. Khi điểm nóng sau cùng trên thân 
thể là hai mắt và trán thì thần thức của người ấy đã sanh về cõi trời. 
Thứ ba là “Tim Người”. Khi điểm nóng sau cùng nơi tim, là thần thức 
của người ấy đã sanh lại cõi người. Thứ tư là “Bụng Ngạ quỷ”. Khi 
điểm nóng sau cùng trong thân thể là bụng, thì thần thức của người ấy 
đã sanh làm ngạ quỷ. Thứ năm là “Đầu gối Bàng sanh”. Khi điểm 
nóng sau cùng trong thân thể là đầu gối, thì thần thức của người ấy đã 
tái sanh vào loại bàng sanh (thú). Thứ sáu là “Lòng bàn chân Địa 
ngục”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân là lòng bàn chân, thì thần 
thức của người ấy đã bị đọa vào địa ngục. 

Theo Ấn Quang Đại Sư, sau khi tắt thở rồi thì thần thức ha ra khỏi 
xác thân. Nơi nào còn nóng sau rốt là thần thức xuất ra ở đó, và do đó 
người ta biết được người ấy sẽ tái sanh vào cõi nào. Thứ nhất là “Đảnh 
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Thánh”. Khi một người đã chết được vài giờ, khắp thân thể chỗ nào 
cũng giá lạnh như băng, nhưng vẫn còn điểm nóng trên đỉnh đầu, nghĩa 
là thần thức của người nầy do nơi đỉnh đầu mà xuất ra khỏi thân xác, 
tức là người ấy tái sanh vào cõi Thánh. Nói cách khác, khi thần thức 
của người chết xuất ra từ nơi đỉnh đầu, chúng ta biết chắc là thần thức 
của người ấy được siêu thoát về nơi Thánh cảnh, ví dụ như cõi Tây 
Phương Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà. Thứ hai là “Mắt sanh Thiên”. 
Khi điểm nóng sau cùng trên thân thể là hai mắt và trán thì thần thức 
của người ấy đã sanh về cõi trời. Khi các phần thân thể đều lạnh hết 
nhưng nơi mắt và trán vẫn còn nóng thì ta biết chắc chắn rằng thần 
thức của người chết ấy xuất ra từ nơi mắt và như thế, người nầy được 
siêu thoát về cõi trời. Người nào khi sắp lâm chung sẽ sanh lên cõi 
Trời thì có những dấu hiệu sau đây: sanh lòng thương xót người khác; 
phát khởi tâm lành; lòng thường vui vẻ; chánh niệm hiện ra; đối với 
tiền của, vợ con, không còn tham luyến; đôi mắt có vẻ sáng sạch; 
ngước mắt nhìn lên không trung mỉm cười, hoặc tai nghe tiếng thiên 
nhạc, mắt trong thấy tiên đồng; thân không hôi hám; sống mũi ngay 
thẳng, không xiên xẹo; lòng không giận dữ. Thứ ba là “Tim Người”. 
Khi điểm nóng sau cùng nơi tim, là thần thức của người ấy đã sanh lại 
cõi người. Khi các phần thân thể đều lạnh hết, nhưng nơi tim và ngực 
là chỗ nóng tối hậu thì thần thức của người chết đó sẽ được sanh trở lại 
cõi người. Người nào khi lâm chung sẽ đáo sanh trở lại cõi người thì có 
những dấu hiệu sau đây: thân không bệnh nặng; khởi niệm lành, sanh 
lòng hòa diệu, tâm vui vẻ, vô tư, ưa việc phước đức; ít sự nói phô 
trương, nghĩ đến cha mẹ, vợ con; đối với các việc lành hay dữ, tâm 
phân biệt rõ ràng không lầm lẫn; sanh lòng tịnh tín, thỉnh Tam Bảo đến 
đối diện quy-y; con trai, con gái đều đem lòng thương mến và gần gũi 
xem như việc thường; tai muốn nghe tên họ của anh chị em và bạn bè; 
tâm chánh trực không dua nịnh; rõ biết bạn bè giúp đỡ mình, khi thấy 
bà con đến săn sóc thời sanh lòng vui mừng; dặn dò, phó thác lại các 
công việc cho thân quyến rồi từ biệt mà đi. Thứ tư là “Bụng Ngạ quỷ”. 
Khi điểm nóng sau cùng trong thân thể là bụng, thì thần thức của người 
ấy đã sanh làm ngạ quỷ. Thứ năm là “Đầu gối Bàng sanh”. Khi điểm 
nóng sau cùng trong thân thể là đầu gối, thì thần thức của người ấy đã 
tái sanh vào loại bàng sanh (thú). Thứ sáu là “Lòng bàn chân Địa 
ngục”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân là lòng bàn chân, thì thần 
thức của người ấy đã bị đọa vào địa ngục. 
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X. Dục Vọng Khiến Chúng Ta Tiếp Tục Lăn Trôi Trong Con 

Đường Sanh- Tử & Tái Sanh: 

Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng ngày 
chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm thanh, 
mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc này mà 
ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lòng ham muốn 
không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà nó còn là nhân 
chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiển não và xô đẩy chúng ta 
tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sinh tử. Một Tăng sĩ hỏi Bàn Khuê Vĩnh 
Trác: "Phải chăng vui đùa chút ít với dục vọng trần tục thì chẳng có gì là tội 
lỗi?" Sư đáp: "Tốt thôi, nếu ông thực sự muốn đánh mất lòng tin." Trong kinh 
Pháp Cú, đức Phật dạy: Chớ nên theo điều ty liệt, chớ nên đem thân 
buông lung, chớ nên theo tà thuyết, chớ làm tăng trưởng dục vọng trần 
tục (167). Trong kinh Bát Đại Nhân Giác, có điều Giác Ngộ thứ hai 
như sau: Các bậc vĩ nhân giác ngộ rằng ham muốn nhiều là khổ nhiều. 
Tất cả những khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng tham dục. 
Những ai ít ham muốn thì mới có khả năng thư giản, thân tâm mới 
được giải thoát khỏi những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục nhiều, khổ 
thiệt thêm nhiều (ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc nhằn sanh tử 
bao nhiêu (tất cả những khổ nhọc trên đời đều do ham muốn mà ra) 
bởi do tham dục, mà chiêu khổ nây. Những ai có ít ham muốn thì thân 
tâm được giải thoát tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, thân tâm tự 
tại vui nầy ai hơn). 


XI. Đúc Phật Dạy Về Sanh Tử & Tái Sanh Trong Kinh Pháp 

Cú: 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Đêm rất dài với những kẻ mất 
ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ 
tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp ( 60). Những 
vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như cõi đất bằng, lại chí thành 
kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên chẳng còn bị 
luân hồi xoay chuyển (95). Ta lang thang trong vòng luân hồi qua bao 
kiếp sống, tìm mãi mà không gặp kẻ làm nhà. Đau khổ thay kiếp sống 
cứ tái diễn mãi! (153). Hỡi kẻ làm nhà! Nay ta gặp được ngươi rồi. 
Ngươi không thể làm nhà nữa! Bao nhiêu rui mè của ngươi đều gãy cả 
rồi, cột kèo của ngươi đã tan vụn cả trôi. Trí ta đã đạt đến Vô thượng 
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Niết bàn, bao nhiêu dục vọng đều dứt sạch cả (154). Ngươi hãy tạo lấy 
cho mình một hòn đảo an toàn, gấp rút tinh cần làm kẻ khôn ngoan, 
gột sạch bao nhiêu phiển não trần cấu, chớ trở lui đường sanh lão nguy 
nan (238). Bỏ quá khứ, hiện tại, vị lai, mà vượt qua bờ kia; tâm đã giải 
thoát tất cả, thì không còn bị sanh già trở lại (348). Bước tới chỗ cứu 
cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy 
mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp 
tục sanh nữa (351). Xa la ái dục không nhiễm trước, thông đạt từ vô 
ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại 
trí đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục 
sinh nữa (352). Đầy đủ các đức hạnh không nóng giận, trì giới thanh 
tịnh không dục nhiễm, thì chỉ ngang thân nầy là cuối cùng, không bị 
tiếp tục sanh nữa, người như thế, Ta gọi là Bà-la-môn (400). Dù chư 
thiên, Càn-thát-bà hay nhân loại, không ai biết được nơi chốn của 
những vị A-la-hán đã dứt sạch phiển não, người như thế, Ta gọi là Bà- 
la-môn (420). 


A Sumunary 0ƒ Bữth-Death & Rebirth 
In Buddhist Teachings 


(A)A Sumunary 0ƒ Bữth-Death 


L An Overview 0ƒ Bừữrth and Death: 

The original word for reincarnation 1s translated as transmigration. 
The passing away from one body to be reborn In another body. Where 
the being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad 
karma. The belief that living beings, Iincluding man, have a series Of 
bodily lives, only ceasing when they no longer base their happiness on 
any of the obJects of the world. This come about when the Buddha- 
nature 1s found. This belief 1s very common to all Buddhists. In 
Buddhist belief, the so-called bírthdeath and rebith 1s the 
recombination of mind and matter. After passing away of the physical 
body or the matter, the mental forces or the mind recombine and 
assume a new combination In a different material form and condition In 
another existence. Rebirth 1s the result of karma. In Buddhist belief, 
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there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought moments In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracfs I1tself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction 1n this manner of various types of physical 
aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the various karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodIies. 

Birth-Death and Rebirth also mean “Reincarnation”, which means 
going around as the wheel turns around. The state of transmigration or 
samsara, where beings repeat cycles of birth and death according to the 
law of karma. What happens to us after death? Buddhism teaches that 
we remain for some time In the state of Intermediate existence 1n this 
world after death, and when this time 1s over, in accordance with the 
karma that we have accumulated In our previous life, we are reborn In 
another appropriate world. Buddhism also divides this other world Into 
the following realms: hell, hungry ghosts, animals, demons, human 
beings, heavens, sravakas, pratyeka-buddhas, bodhisattvas, and 
buddhas IlÝ we die ¡in an unenlightened state, our minds 
(consciousnesses) will return to the former state of ignorance, and we 
wIll be reborn In the six worlds of 1llusion and suffering, and will again 
reach old age and death through the stages mentioned above. And we 
will repeat this round over and over to an indefinite time. Thịis 
perpetual repettion of bithdeath and rebrth is called 
“Iransmigration.” But If we purIfy our minds by hearing the Buddha'ˆs 
teachings and practicing the Bodhisattva-way, the state of Ignorance 1s 
annihilated and our minds can be reborn 1n a better world. So, whether 
the world 1s Samsara or Nirvana depends entirely on our state of mind. 
lf our mind 1s enlightened, then this world 1s NIrvana; 1f our mind 1s 
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unenlightened, then this world 1s Samsara. Thus the Buddha taught: 
“For those who strive to cul(ivate, samsara Is Nirvana, Nirvana Is 
samsara.” 

There 1s one problem of human life that cannot be solved through 
human knowledge and endeavor. This 1s the problem of life and death. 
Mans lie expectancy has Increased considerably with the 
development of medical sclence and undoubtedly will be further 
prolonged In the future. Nevertheless, death invariably comes to us all. 
We Instinctively feel death to be undesirable and frightening. Young 
people do not feel so horrified by death because they are so full of 
vitality and strong feelings that they do not think of death as 1t really 1s. 
They are not afraid of death because they do not think about It. If they 
gave It serlous consideration, they would probably tremble with fear. 
How much more fear must a person who 1s seriously 1ll feel! His heart 
must almost burst with horror and loneliness when he thinks of death, 
which may come upon him at any moment. Moreover, the pain of his 
1lllness will torment him. The thought of death will double his pain 
during his remaining days. Someone may say that he 1s not especially 
afraid of death. But he says this when he 1s not confronted by death. He 
wIill surely not be able to keep his composure when the moment of 
death actually approaches. Sometimes, though, the suffering of pain 
actually makes us forget the true pangs of death. When we feel 
extreme pain our minds are so filled with the desire for freedom from 
pain that often we are able to forget our terror of death. In a sense, 
however, all people are Just like criminals sentenced to death. The 
time will come when they will all surely die. When medical sclence 
makes further progress, their physical suffering at the time of death 
may be alleviated. But even so, they wIll not be free from the terror, 
anxIety, and suffering of death Itself. There 1s one way to be free from 
the threat of death. This 1s a religion through which we can believe In 
eternal life, that we do not die, our lives only change In form. When we 
can perfect our conscIousness through religion, we will be truly free 
†rom the terror and suffering of death. 

We are shadowed not only by the pangs of death but also by the 
suffering of life. We are assaulted day and night by material, physical, 
spiritual and other sufferings. Among these many sufferings, two, 
material and physical sufferings, should be alleviated through human 
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knowledge and endeavor. Although these two forms of suffering cannot 
be entirely abolished in our present state of knowledge, they are being 
lessened bịt by bít with the development and elevation of human 
knowledge. In fact, these kinds of suffering may almost disappear In 
time. When people encounter a serious suffering that they cannot 
resolve however hard they may try, they feel as 1f they must depend 
upon something more powerful than themselves, something absolute, 
and they ask for help. They entrust themselves body and mind to this 
absolute power, as I1 to say, “Do as you please. I leave everything up 
to you.” What should we depend upon? To what should we enfrust our 
body and mind? Primitive people prostrated themselves before the sun, 
mountains, animals, plants, or other human beings and spirits dwelling 
within them. But such a behavior 1s out of the question now. Bellevers 
1n a more advanced form of religion depend on 1ts absolute power, on a 
god that 1s considered to be the almighty being who creates and 
øoverns everything In heaven and on earth. They manage to obtain a 
certain degree of mental peace by praying to this god and asking his 
help. But even this peace of mind 1s limited. We cannot obtain absolute 
assurance and peace from such a god because this god exIsts externally 
1n some transcendental sphere like heaven. A god who maJestically 
looks down on the world from heaven, a god who mercilessly punishes 
evil and rewards good. The more absolute the power this god 
pOssesses, the more dependent we become and at the same time, the 
more we fear we feel because we do not know when we may be 
forsaken by the god or when we may be punished by him. For thịs 
reason, we live In a great fear of the god, although we depend upon 
him with our whole heart. With such menfal dependence on an external 
Íforce, we cannot atfain true mental peace or nirvana. 

Can we depend upon anything inside ourselves? No, this 1s also 
unreliable because our mind 1s always subJect to 1llusion. Our body 1s 
also unreliable, being destined to disinteprate eventually. If we could 
depend wholly upon something within us, we would have no need of 
religion and should be able to save ourselves by our own efforts. What 
then should we depend upon for our salvation? We must here 
remember the Buddhaˆs teaching: “Make the self your lipht, make the 
Law your light,” the words the Buddha spoke to Ananda, one of his ten 
great disciples, before dying. Ananda felt anxious, reflecting: “When 
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the World Honored One, who 1s unparalleled leader and teacher, dies, 
who on earth should we depend upon In our practice and life?” In 
response to Ananda”s anxiety, the Buddha taught him as follows: 
“Ananda! In the future, you should make yourself your light and 
depend upon your own self. You must not depend upon other people. 
You should make the Law your light and depend upon the Law. You 
must not depend upon others. In what way can we gain such 
conscIousness? Needless to say, the way 1s to study the teachings of the 
Buddha repeatedly and to root them deeply In our minds by meditating 
on them. We must keep firmly in mind the realization that our lives 
should be unified with the universal life or the Buddha. This indeed 1s 
meditaton from the religlous point of view. Through this kind of 
medifation, we can purify even the mind of which we cannot be 
conscIous ourselves, that 1s, our subconscious mind, and we can make 
our thought and conduct harmonize spontaneously with our 
surroundinss. lf our thought and conduct are In harmony with our 
surroundinss, sufferings and worries cannot trouble us. This menfal 
State 1s true peace of mind; 1t 1s the state of “nirvana 1s qulescence,” the 
absolute quiet state in which we cling to nothing. This state of mind 1s 
not limited to a passive mental peace. Our consclousness of being 
enlivened by this great universal life gives us great hope and courage. 
Energy springs from this consciousness so that we advance to carry out 
our dally lives, our work, and our bodhisattva-way for the benefit of 
others In this world. 

AlI life, all phenomena have birth and death, beginning and end. 
The Madhyamika school deny this In the absolute, but recognIze It In 
the relative. According to Buddhism, 1ts difficult to be born in the 
human realm. Human beings have both pleasure and suffering, thus 1S 
easy for them to advance 1n cultivation and to attain Buddhahood; 
whereas the beings in the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend 
no time for cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts 
and hells are stupid, living ¡In filth and killing one another for food. 
They are so miserable with all kinds of sufferings that no way they can 
cultivate. However, also according to Buddhism, bírth 1s the Íirst 
suffering in the eight great sufferings of sentient beings, especially 
human beings. Birth 1s suffering with the bodies. If we did not have 
bodies, we would not feel pain and suffering. We experience all sorts 
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of physical suffering through our bodies. While sutill in the womb, 
human beings already have feelings and consclousness. They also 
experience pleasure and pain. When the mother eats cold food, the 
embryo feels as though It were packed in Ice. When hot food 1s 
1ngested, 1t feels as though 1t were burning, and so on. During pregnancy, 
the embryo, living as 1t 1s 1n a small, dark and dirty place; the mother lose her 
appetite and sleep, she often vomits and feels very weary. At birth, she suffers 
from hemorrhage or her life may be In danger in some difficult cases. From 
then on, all it can do 1s cry when it feels cold, hot, hungry, thirsty, or suffers 
1nsect bites. At the moment of birth, both mother and baby suffer. The mother 
may suffer from hemorrhage or her life may be In danger In some difficult 
cases.Sakyamuni Buddha in his wisdom saw all this clearly and in detail and 
therefore, described birth as suffering. The ancient sages had a saying 1n this 
regard: 
“As soon as sentient beings escape one 

wornb, they enter another, 

Seeing this, sages and saints are deeply 

moved to such compassion! 

The illusory body 1s really full of filth, 

Swiftly escaping from it, we return to our Original Nature.” 

(The Pure Land Buddhism 1n Theory and Practice 

Most Ven. Thích Thiển Tâm). 


II. Causes oƒ Bừth-Death: 

According to the Surangama Sutra, book Nine, In the part of the ten 
states of formation skandha, the Buddha reminded Ananda: “Ananda, 
you should know that when the good person has obfained proper 
knowledge and his practice of samatha, his mind 1s unmoving, clear, 
and proper, and 1t cannot be disturbed by the ten kinds of demons from 
the heavens. He 1s now able to intently and thoroughly investigate the 
origin of all categorles of beings. As the orlgin of each category 
becomes apparent, he can contemplate the source of the subitle, 
fleeting and pervasive fluctuation. But If he begins to speculate on that 
pervasive source, he could fall into error with two theorles of the 
absence of cause.” First, perhaps this person sees no cause for the 
origin of life. Why? Since he has completely destroyed the mechanism 
of production, he can, by means of the eight hundred merits of the eye 
organ, see all beings in the swrrling flow of karma during eighty 
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thousand eons, dying 1n one place and being reborn In another as they 
undergo transmigration. But he cannot see beyond eighty thousand 
eons. Therefore, he concluded that for the last eighty thousand eons 
living beings In the ten directions of this and other worlds have come 
Into being without any cause. Second, perhaps this person sees no 
cause for the end of lie. And why? Since he perceives the orIgin of 
life, he believes that people are always born as people and birds are 
always born as birds; that crows have always been black and swans 
have always been white; that humans and gods have always stood 
upright and animals have always walked on four legs; that whiteness 
does not come from being washed and blackness does not come from 
being dyed; and that there have never been nor there will be any 
changes for eighty thousand eons. He says: “As Ï now examine to the 
end of this life, I find the same holds true. In fact, Ï have never seen 
Bodhi, so how can there be such a thing as the attainment of Bodhi? 
You should now realize that there 1s no cause for the existence of any 
phenomena.” Because of this speculation, he wIll lose proper and 
pervasive knowledge, fall Into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. 

According to Buddhism, children are born from four causes: Flirst, 
repayIng past kindness which the child incurred a debt of gratitude to 
the parents in previous lifetime. To repay 1t, the child has come to be 
born in the parent's household and will attend painstakingly to theIr 
needs throughout their life. Second, repaying the past wrongs which the 
parents committed In their previous life. To seek retribution, the 
children have come to be born In their household. Thus when they are 
still young, they are so unruly and when grown they will create 
misfortunes and calamitles Implicating their parents. In old age the 
parents wIll be left in want, and their treatment after the parents” death 
wIll not only dishonor them, but the shame will extend to the ancestOrs 
as well. Third, for repaying past debts, the children have come to be 
reborn In their parents” household. If it is a great debt, repayment can 
be for the parents” entire lifetime. If the debt 1s small, repayment can 
cover part of the paren(s' lifetime before the children die. Fourth, to 
claim past debts, the children have come to be reborn In the family. If 
the debt 1s small, the parents will merely have to spend money to feed, 
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clothe, education, health and helping them getting married. If the debt 
1S big, the children may sometimes deplete all the parents” assets. 


LII. The Fear 0ƒ Bừữth and Death: 

There 1s one problem of human life that cannot be solved through 
human knowledge and endeavor. This 1s the problem of life and death. 
Mans  lie expectancy has Increased considerably with the 
development of medical science and undoubtedly will be further 
prolonged In the future. Nevertheless, death invariably comes to us all. 
We Instinctively feel death to be undesirable and frightening. Young 
people do not feel so horrified by death because they are so full of 
vitality and strong feelings that they do not think of death as 1t really 1s. 
They are not afraid of death because they do not think about It. If they 
gave It serlous consideration, they would probably tremble with fear. 
How much more fear must a person who 1s seriously 1ll feel! His heart 
must almost burst with horror and loneliness when he thinks of death, 
which may come upon him at any moment. Moreover, the pain of his 
1lllness will torment him. The thought of death will double his pain 
during his remaining days. Someone may say that he 1s not especially 
afraid of death. But he says this when he 1s not confronted by death. He 
wIill surely not be able to keep his composure when the moment of 
death actually approaches. Sometimes, thouph, the suffering of pain 
actually makes us forget the true pangs of death. When we feel 
extreme pain our minds are so filled with the desire for freedom from 
pann that often we are able to forget our terror of death. In a sense, 
however, all people are Just like criminals sentenced to death. The 
time will come when they will all surely die. When medical sclence 
makes further progress, their physical suffering at the time of death 
may be alleviated. But even so, they wIll not be free from the terror, 
anxIety, and suffering of death 1tself. There 1s one way to be free from 
the threat of death. This 1s a religion through which we can believe In 
eternal life that we do not die, our lives only change In form. When we 
can perfect our conscIousness through religion, we will be truly free 
†rom the terror and suffering of death. 

We are shadowed not only by the pangs of death but also by the 
suffering of life. We are assaulted day and night by material, physical, 
spiritual and other sufferings. Among these many sufferings, two, 
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material and physical sufferings, should be alleviated through human 
knowledge and endeavor. Although these two forms of suffering cannot 
be entirely abolished In our present state of knowledge, they are being 
lessened bịt by bịt with the development and elevation of human 
knowledge. In fact, these kinds of suffering may almost disappear In 
time. When people encounter a serious suffering that they cannot 
resolve however hard they may try, they feel as If they must depend 
upon something more powerful than themselves, something absolute, 
and they ask for help. They entrust themselves body and mind to this 
absolute power, as I1 to say, “Do as you please. I leave everything up 
to you.” What should we depend upon? To what should we entrust our 
body and mind? Primitive people prostrated themselves before the sun, 
mountains, animals, plants, or other human beings and spirits dwelling 
within them. But such a behavior 1s out of the question now. Bellevers 
1n a more advanced form of religion depend on 1ts absolute power, on a 
god that 1s considered to be the almighty being who creates and 
øoverns everything In heaven and on earth. They manage to obtain a 
certain degree of mental peace by praying to this god and asking his 
help. But even this peace of mind 1s limited. We cannot obtain absolute 
assurance and peace from such a god because this god exIsts externally 
1n some transcendental sphere like heaven. A god who maJestically 
looks down on the world from heaven, a god who mercilessly punishes 
evil and rewards good. The more absolute the power this god 
pOssesses, the more dependent we become and at the same time, the 
more we fear we feel because we do not know when we may be 
forsaken by the god or when we may be punished by him. For thịs 
reason, we live In a great fear of the god, although we depend upon 
him with our whole heart. With such menfal dependence on an external 
force, we cannot aftain true mental peace or nirvana. 

Can we depend upon anything inside ourselves? No, this 1s also 
unreliable because our mind 1s always subJect to 1llusion. Our body 1s 
also unreliable, being destined to disinteprate eventually. If we could 
depend wholly upon something within us, we would have no need of 
religion and should be able to save ourselves by our own efforts. What 
then should we depend upon for our salvation? We must here 
remember the Buddhaˆs teaching: “Make the self your lipht, make the 
Law your light,” the words the Buddha spoke to Ananda, one of his ten 
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great disciples, before dying. Ananda felt anxious, reflecting: “When 
the World Honored One, who 1s unparalleled leader and teacher, dies, 
who on earth should we depend upon In our practice and life?” In 
response to Ananda”s anxiety, the Buddha taught him as follows: 
“Ananda! In the future, you should make yourself your light and 
depend upon your own self. You must not depend upon other people. 
You should make the Law your lipht and depend upon the Law. You 
must not depend upon others. In what way can we gain such 
consciousness'''? Needless to say, the way is to study the teachings of 
the Buddha repeatedly and to root them deeply in our minds by 
meditating on them. We must keep firmly in mind the realization that 
our lives should be unified with the universal life or the Buddha. Thịs 
indeed 1s meditation from the religious poInt of view. Throuph this kind 
of meditation, we can purIfy even the mind of which we cannot be 
conscIous ourselves, that 1s, our subconscious mind, and we can make 
our thought and conduct harmonize spontaneously with our 
surroundinss. If our thought and conduct are In harmony with our 
surroundinss, sufferings and worries cannot trouble us. This menfal 
state 1s true peace of mind; 1t 1s the state of “nirvana 1s qulescence,” the 
absolute quiet state in which we cling to nothing. Thịs state of mind 1s 
not limited to a passive mental peace. Our consciousness of being 
enlivened by this great universal life gives us great hope and courage. 
Energy springs from this consciousness so that we advance to carry out 
our dally lives, our work, and our bodhisattva-way for the benefit of 
others In this world. 


Chú Thích: 

(1) Thiền sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Tâm thức của bạn có thể được so sánh với một tấm gương 
phản chiếu những gì xuất hiện phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận 
dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và làm méo mó những hình ảnh phản chiếu. 
Đó là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh căn bản của con người. Hậu quả nghiêm 
trọng nhất của căn bệnh này là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định để 'Ngã' và 'Phi 
Ngã'. Sự thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lầm tưởng thấy mình 
đối đầu với cả thế giới muôn loài tách biệt là điều tạo nên những đối kháng, lòng tham cùng 
những đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa thiển là quét đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra 
khỏi tâm thức để giúp chúng ta trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới với toàn bộ cuộc 
sống. Lúc đó, một cách tự nhiên và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ bi sẽ lan tỏa nơi nơi."— 
Mind is another name for Alaya-vijnana, as they both store and give rise to all seeds of 
phenomena and knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are considered as 
1dentical in the Abhidharma-Kosa, but different in Mahayana. Zen Master Hakuun-Yasutani 
(1885-1973) taught: "Your mind can be compared to a mirror, which reflects everything that 
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appears before it. From the time you begin to think, to feel, and to exert your wIll, shadows 
are cast upon your mind which distort is reflections. This condition we call delusion, which 
1s the fundamental sickness of human beings. The most serious effect of this sickness 1s that 
1t creates a sense of duality, in consequence of which you postulate 'Ï' and 'not-I.' The truth is 
that everything is One, and this of course 1s not a numerical one. Falsely seeing oneself 
confronted by a world oŸ separate existence, this is what creates antagonism, greed, and, 
inevitably, suffering. The purpose of zazen Is to wipe away from the mind these shadows or 
defilements so that we can intimately experience our solidarity with all life. Love and 
compassion then naturally and spontaneously flow forth." (according to "The Three Pilars of 
Zen). 


TY. Bừữth and Death in the Six Paths: 

In Buddhist belief, birth and death are only two points 1n the cycle 
of “Birth and Death”. The passing away from one body to be reborn In 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. There 1s no transmigration of soul or 
any subsfance from one body to another. Rebirth in hells where beings 
undergo sufferings at all trmes. This 1s one of the eight conditions or 
circumstances In which 1t 1s difficult to see a Buddha or hear his 
dharma; or eight special types of adversitiles that prevent the practice 
of the Dharma. Rebirth as a hungry ghost, or the ghost-world, where 
beIngs never feel comfortable with non-stop greed. This 1s one of the 
eight conditions or circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha 
or hear his dharma; or eight special types of adversifies that prevent the 
practice of the Dharma. Rebirth in an animal realm where beIngs has 
no ability and knowledge to practice dharma. Rebirth in the men realm 
1ncludes rebirth with ImpaIred, or deficlent faculties such as the blind, 
the deaf, the dumb and the cripple. This is also one of the eight 
conditions or circumstances 1n which 1t 1s difficult to see a Buddha or 
hear his dharma; or eight special types of adversities that prevent the 
practice of the Dharma, or rebirth as a man In the Intermediate period 
between Sakyamuni Buddha and his successor, or life in a realm 
wherein there 1s no Tathagata, or 1n the Intermediate perlod between a 
Buddha and his successor. During this period of time, people spent all 
the time fo øossIp or to argue for or their own views on what they heard 
about Buddha dharma, but not practicing. Thịis 1s also one of the 
conditions or circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha or 
hear his dharma; or eight special types of adversities that prevent the 
practice of the Dharma. Besides, sentient beings can be reborn among 
rích and honorable men; or be reborn as worldly philosophers 
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(intelligent and well educated in mundane sense) who think that they 
know everything and dont want to study or practise anymore, 
especially practicing dharmas. This 1s also one of the eight conditions 
or circumstances In which 1t 1s difficult to see a Buddha or hear his 
dharma; or eight special types of adversities that prevent the practice 
of the Dharma. Sentient beings can be reborn among men, become 
monks, and obtain the truth. Sentient beings can be reborn in 
Uttarakuru (Northern continent) where life is always pleasant and 
desires that beings have no motivation to practice the dharma. This 1S 
also one of the eight conditions or circumstances In which 1t 1s difficult 
to see a Buddha or hear his dharma; or eipht speclal types of 
adversities that prevent the practice of the Dharma. Sentient beings can 
be reborn in the heavens from the Four Dhyana Heavens to the Four 
Heavenly Kings, such as the Suyama-heavens, the Indra heavens, the 
Tusita Heaven, the nirmanarati heaven, the Brahma-heavens, the 
paranirmita-vasavartin, any long-life gods or heavens, or the heavens 
of the four deva kings. 


(B) Death In Buddhist Point oƒ View 


L An Overriew 0ƒ Death: 

Death naturally comes to everyone. In other words, death 1s a 
natural process In sentient beings' life. However, most people feel 
uncomfortable thinking about death. People fear that If they talk about 
death, death 1s coming closer. That's a mistaken Idea. In fact, by very 
nature our lives are Impermanent, and death 1s Inevitable. By natural 
law, death ¡d one of the four steps of the Law of Impermanence. Thus, 
death 1s an irrevocable result of living, 1t s good to thínk about 1t to 
make our lives more meaningful. Once we fully recognize that we wIll 
inevifably die, all the petty concerns that worry us In our daily life 
become Insignificant compared to the importance of following the path 
before our lives end. The Buddha taught: “There Is no greater 
realizaton than awareness of the Impermanence of our lives. Such 
realization will help us understand that at the time of death, our 
mindstreams and the Imprints of the actilons we have created go on to 
future lives. Such realization will also help us understand clearly that If 
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we spend oue preclous human lives acting harmfully with bad 
motfivatlons, the Iimprints of those actions will come with us. Devout 
Buddhists should always remember that death definitely comes to 
everyone, whether we are kings or mandarins, rích or poor, noble or 
Ipnoble. There is nowhere we can go to avoid death. Our lifespans 
canˆt be extended and with every passing moment, theyˆre becoming 
shorter and shorter. When our lifespans run out, we can”t bargaIn for 
more time 1n order to transform our minds. 

In addition, in Buddhism, Marana means the arising and passing 
away of all menfal and physical phenomena. Death 1s only a 
physiological erosion of the human body. Death 1s only a separatlon of 
mind and matter. The abandonment of the body. Thịs 1s the last of the 
chain of the twelve Nidanas. According to Buddhism, Death 1s the 
moment when the alaya consciousness leaves the body, not when the 
heart has stopped or brain waves can no longer be detected. Death 1s 
the separation of mind and matter (body). This separation may take 
place over several hours or days, as 1s generally the case In a death 
from natural causes, or It may happen rather more suddenly, as in an 
accident. But in either case there are certain definite stages In the 
dying process. The body does not lose 1ts ability to maintain 
conscIousness all at once, but does so gradually with each element of 
the body, earth, water, fire, and air, losing 1s supportive ability in turn. 
Buddhists believe that though the body dies, the consciousness lives 
on; thus there exIsts rebirth. According to other religious concepfs 1n 
ancient China, death 1s the dissolution of the body and 1ts other parts, 
where perceptive organs are discarded. These organs left the material 
form and bidding farewell to the knowledge. At that time, one becomes 
one with the great pervader. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “Not in the sky, nor In mid-ocean, nor In a mounftaIn cave, 
nowhere on earth where one can escape from death (Dharmapada 
128). Death descends and carries away that man of drowsy mind 
greedy for children and cattle, Just like flood sweeps away a sleeping 
village (Dharmapada 287). Nothing can be saved, nor sons, nor a 
father, nor even relatives; there 1s no help from kinsmen can save a 
man from death (Dharmapada 288).” 
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II. Death is Certain and Natural: 

According to the story of Kisa Gotami In the Agama Sutra, the 
Buddha taught that “Death 1s Certain and Natural”. The story says: 
“Kisa Gotami”s son died. She loved him dearly, so she could not accept 
his death. So she carried the corpse and went from house to house to 
find medicine. Of course nobody could help her. Finally she went to the 
Buddha. The Buddha said: “If you can bring me a mustard seed, I can 
help you. The mustard seed, however, must come from a house 1n 
which no one In the family has ever died.” Kisa Gotami visited every 
house In the city. Everywhere people took pity on her and offered her 
mustard seeds. But when she asked: “Has anyone In your family ever 
died?ˆ The answer was always the same. “Yes!" Sometimes It Was a 
parent or a brother or a sIster that had died. In other family, 1t was like 
her, a child. She was very sad and returned to the Buddha empty- 
handed. The Buddha asked her to reflect on what people had told her. 
Slowly she realized that death was certain and natural and that all 
things are Impermanent. She felt comforted. Later she returned to the 
Buddha and became one of his disciples. 


LIINine Kinds 0ƒ Untinely Death: 

According to The Medicine Buddha Sutra, Salvation Bodhisattva 
told Ananda that the Tathagatas mentioned countless forms of untimely 
death; however, there nine major forms of untimely death. #7rsí, some 
senfient beIngs contract a minor illness which goes untreated for lack of 
a physician or medicine; or else, even though there 1s a physician, he 
prescribes the wrong medicine, causing premature death. Or, the 
patents, believing the false pronouncements of earthly demons, 
heretics or practitioners of black magic, may panic, unable to calm theIr 
minds. They may then engage in divination or perform animal 
sacrifices In order to propitiate the spirits, praying for blessings and 
longevity, all in vain. Through I1gnorance, confusion and reliance on 
Wrong, Inverted views, they meet with untimely death and sink Info the 
hells, with no end in sight. Second, excecuted by royal decree. 7#rd, 
losing oneÌs vifalty to the demons through hunting, gambling, 
debauchery, drunkenness or extreme dissipation. The fourth untImely 
death 1s the death by fire. 7he f[ƒfih untimely deatfh 1s the death by 
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drowning. 7h sixth unfimely death 1s being devoured by wIld animals. 
The seventh untimely death 1s falling off a mountain or a chÍf. The 
eighth untimely deafh 1s the death by poIson, Incantaflons, evil mantras 
or demons-raised-from-the-death. The nnth untinely deafh 1s the death 
†rom hunger or thirst, for lack of food and water. 


IV. Afier Death and After This LỰC: 

According to Buddhism, death 1s not end. After death, the heart 
ceases to beat, only consciousness generally identified as the soul 
follows 1fs course determined by the dead”s karmic forces to enter the 
embryo to be reborn. Such a process 1s called reincarnation. If we 
understand the Buddhaˆs Teachings, before parting, we can remain as 
calm as possible; we will not fear, knowing that our next rebirth 1s 
dedicated by our own karma, not by any external power. They will 
have a strong faith on “the way you live 1s exactly the way you die.” In 
reality, there are so many Buddhists and non-Buddhists who do not 
thoroughly understand the Buddha”s Teachings. For them, death 1s the 
end; thinking of death only makes them tired. They Just live for the 
present. Thịs 1s the way of living for those who do not know how to live 
a happy and Joyful life in accordance with the Buddhaˆs Teachings. 
They do not understand the relationship between cause and effect, 
linking generations to øenerations or successive lives. When they are 
young and strong, they feel comfortable with everything, but when they 
become sick, or aged, 1solated from kinfolk or short of money, they will 
be agitated, but It 1s too late for them to regret. Buddhists should 
always remember the old proverb “You need to dig the well before 
you are thirsty” to prevent the feeling of late regret. Since earliest 
time, Buddhism has asserted that all sentient beings are born, die, and 
are reborn again in dependence on their past actlons (karma) in an 
endless cycle. The question whether or not beings are actually reborn 
1n this way has become a controversial topic among Western Buddhists, 
many of whom do not accept that the doctrine of rebirth 1s literally true. 
The overwhelming maJority of Asian Buddhist teachers, however, 
consider belief in rebirth to be a central tenet of Buddhism, and 
contending that 1t accords with the teachings of the Buddha as reported 
in the Buddhist canon. It is also widely thought that the doctrine of 
rebirth 1s very necessary In order for Buddhist karma theory to make 
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sense, since If there were no rebirth there would be no direct 
recompense for any acfIons. 


V. Conclusion: 

According to Buddhism, death means the abandonment of the 
body. This 1s the last of the chain of the twelve Nidanas. Às a matter of 
fact, death Is a natural process In sentient beings' lie. Death 1s the 
moment when the alaya consciousnesst” leaves the body, not when the 
heart has stopped or brain waves can no longer be detected. Death 1s 
the separation of mind and matter (body). This separation may take 
place over several hours or days, as 1s generally the case In a death 
from natural causes, or It may happen rather more suddenly, as in an 
accident. But In either case there are certain definite stages In the 
dying process. The body does not lose 1ts ability to maintain 
conscIousness alÏ at once, but does so gradually with each element of 
the body, earth, water, fire, and air, losing 1s supportive ability in turn. 
Buddhists believe that though the body dies, the consciousness lives 
on; thus there exIsts rebirth. According to other religIous conceptfs In 
ancient China, death 1s the dissolution of the body and 1ts other parts, 
where perceptive organs are discarded. These organs left the material 
form and bidding farewell to the knowledge. At that time, one becomes 
one with the great pervader. Death naturally comes to everyone. 
However, most people feel uncomfortable thinking about death. People 
Ífear that If they talk about death, death 1s coming closer. Thats a 
mistaken 1dea. In fact, by very nafure our lives are Impermanent, and 
death 1s Inevitable. By natural law, death id one of the four steps of the 
Law of Impermanence (formation, stability or developmernt, dissolution 
or disintepration, and void). Thus, death 1s an Irrevocable result of 
living, 1s good to think about 1t to make our lives more meaningful. 
Once we fully recognize that we wIll Iinevitably die, all the petty 
concerns that worry us in our daily life become I1nsignificant compared 
to the Iimportance of following the path before our lives end. The 
Buddha taught: “There 1s no greater realization than awareness of the 
1Impermanence of our lives. Such realizatlon will help us understand 
that at the time of death, our mindstteams and the Imprints of the 
actions we have created go on to future lives. Such realization wIll also 
help us understand clearly that 1Ï we spend oue precIous human lives 
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acting harmfully with bad motivations, the imprinfs of those actions will 
come with us. Devout Buddhists should always remember that death 
definitely comes to everyone, whether we are kings or mandarins, rich 
or poor, noble or ignoble. There 1s nowhere we can øo to avoid death. 
Our lifespans can”t be extended and with every passing momeIt, 
theyˆre becoming shorter and shorter. When our lifespans run out, we 
canˆt bargain for more time In order to transform our minds. Nobody 
can refute the concept that the death 1s certain and natural. 

The Buddha always reminded his assemblies: Life 1s fragil and 
uncertain, but beath 1s certain. Devout Buddhists should always reflect 
on this natural death, for this very thíng will mind us to lead a more 
meaningful life at this very moment with all seconds and minutes, and 
nOf fO Waste any precious time that we have. For this reason, the 
Buddha always advised hus disciples to often contemplate on death In 
order to always have a complete and permanent mindfulness. Às for 
lay people, how do we prepare for our natural and peaceful death? 
Devout Buddhists should always remember the Buddhas teachings: lf 
the wind blows to the South, of course the banana tree will bend to the 
South. The way you live and the way you die 1s not different. If you 
live in mindfulness, peace and happiness, you surely die in 
mindfulness, peace and happiness. Therefore, Buddhists, especially 
lay people, should try to keep five precepts In daily life: not to kill, not 
to steal, not fo engage In improper sexual conduct, not to lie, and 
refrain from IntoxIcants. lf we can do so, we wIll not be so much 
attached to the worldly desires and pleasures. We can live more wIsely 
in mindfulness, peace and happiness; and we will also grow old more 
wisely in mindfulness, peace and happiness. Besides, If we're wIlling to 
listen to the Buddha's teachings on the Iimpermanence of things, we wIll 
nọ be slaved for the polish of this body. Devout Buddhist should also 
remermnber that sufferings are inherent In life. Therefore, we must find 
ways to live with them and have the ability to transcend them. First, we 
must know that craving and attachment to life and the sensual lure of 
pleasant sights, pleasant sounds, smell, tastes, and touch, and so on, 
that cause us to chase them and eventually getting the final results of 
sufferings for not receiving what we seeks. Our human nature 1s that 
we have many wishes In our life and want to fulfill them; however, life 
1S not easy as we think. We cannot fulfill what we wish. So we suffer 
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when those wishes are denied or cannot be fulfilled. To be Buddhists, 
when we live we should live a meaningful life so as to have no regrets 
later. We should try to spread our heart with as much cheer and 
happiness as possible. We should always know fully well that death 1s 
certain and 1s the natural phenomenon that veryone has to face, we 
should not be afraid of death. Yet all of us fear death because we do 
not think of 1ts inevitability. We like to cling to our lie and body and 
develop too much craving and attachment. There Is stil another 
1mportant 1ssue, that 1s love. Buddhists should always remember that 
love means giving out, not taking. Thus, devout Buddhists always g1ve 
out with love, that means giving out without attaching to any 
conditions. Devout Buddhists' love does not expect any returns at all. 
Sincere Buddhists should always remember that 1t 1s true that we must 
study the Buddhaˆs teachings, but the main thing 1s to live them 1n our 
daily life. If we can do this, we are truly Buddhists of a living 
Buddhism. If not, we are only embracing the corpse of a dead 
Buddhism. Some people believe that they should wait until after ther 
retirement to cultivate because after retirement they will have more 
Íree time. Those people may not understand the real meaning of the 
word “cultivation”, that 1s the reason why they want to waIt until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivation means to 
turn bad things Into good things, or to Improve your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? Anclient virtues taught: “Do not waIf untIÏ your are 
thirsty to dịp a well, or don”t wait until the horse 1s on the edge of the 
c]Iff to draw 1n the reiIns for 1s too late; or don”t wait until the boat 1s 
1n the middle of the river to patch the leaks for 1t s too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. IfÍ we wait until the water reaches our navel to Jump, 1s too 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
Improper acts, but wait until after retirement or near death to start 
caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists should always remember that Impermanence and death 
never walIt for anybody. So, take advantage of whatever time we have 
at the present time to cultivate, to plant good roots and to accumulate 
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merifs and virtues. If left-home people and laypeole can practice these 
rules, they are freed from sufferings and afflictions in this very lIfe. 


(C) The Theory oƒ Rebrth In Buddhist Point oƒ View 


L An Overriew 0ƒ Rebth: 

The Buddha taught: “Not in the sky, nor In mid-ocean, nor in a 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from death 
(Dharmapada 128).” Rebrrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentient beings (satfva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present state of exIistence 1s 
conditioned by their past volitlonal actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. According to the Buddha, reincarnation or turning around the 
wheel of lie or rebirth takes place Instantaneously after death, 
conscIlousness having the nature of arilsing and passing away 
unceasingly. There 1s no Interval between death and the next birth. 
One moment we are dead and the next moment rebirth takes place, 
either In the human plane, the celestial plane, or the hell plane, the 
hungry ghost plane, the animal plane and the demon plane. What really 
happens 1s that the last active thought (Javana) process of dying man 
releases certain forces which vary In accordance with the purity of the 
five thought moments In that serles. These forces are called karma 
vega or karmic energy which attracfs Itself to a material layer produced 
by parents in the mothers°womb. The materlal agsregates In this 
germinal compound must possess such characteristics as are suitable 
for the reception of that particular type of karmic energy. Atfraction in 
this manner of various types of physical agsregates produced by 
parents occurs through the operation of death and gives a favourable 
rebirth to the dying man. An unwholesome thought gives an 
unfavourable rebirth. Each and every type of sentient being wIll have 
diferent appearance whether It be beautful or ugly, superlor or 
inferior. This Is determined and is manifested based solely on the 
Varlous karma sentient beings created while alive with their antecedent 
bodies. Since the cycle Inevitably involves suffering and death, 
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Buddhism assumes that escape from 1t is a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging ¡n cultivating oneself, and the mosf Important of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notlon of rebirth. However, this doctrine is extremely Important In 
Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

Talking about Birth and Death, in Buddhist belief, birth and death 
are only two points in the cycle of “Birth and Death”. According to the 
Sangtti Sutfa 1n the Long Discourses of the Buddha, there are four 
forms of birth by which the beings of the six modes of existence can be 
reborn (all births take place In four forms and In each case causing a 
senfient being to enfer one of the six gatI or paths of transmigration). 
The first type of bírth 1s “Birth from the womb”, or uterine bĩnth or 
womb-born, as with mammalia. This is one of the four modes of yonI. 
Uterine birth 1s a form of viviparous bìrth, as with mammalia. Before 
the differentiaton of the sexes bírth Is supposed to have been 
transformation. In Buddhism, the term 1s also applied to beings 
enclosed in unopened lotuses In paradise, who have not had faith in the 
Amitabha but trusted to their own strength to attain salvation; there 
they remann for proportionate periods, happy, but without the presence 
of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, and do not hear thetr 
teaching. The condition 1s also known as the womb-place. The second 
type of birth 1s “Egg-born”, or birth from egøs, as with birds. Egg-born, 
or birth from eggs. Oviparious, as 1s the case with chicken, goose, birds, 
etc. The third type of bírth 1s the “Moisture or water born,” as with 
worms and fishes. Moist and Wet Conditions Born or, spawn-born, or 
birth from moisture (wetness). MoIsture or water-born, as 1s the case 
with worms, fishes, shrimps, etc. The fourth type of bírth 1s the 
“Metamorphic,” as with moths from the chrysalis. Binh by 
transformation as In the case of deitiles and superior beings of the Pure 
Lands. It 1s said that such beings, after the end of their previous 
lifetime, suddenly appear In this fashion due to their karma, without the 
help of parents or any other Iintermediary agency. MetamorphosIs, as 1S 
the case with maggot transforms Into fly, moths from the chrysalis, 
caterpillar becomes butterfly, or deitIles and superlor beings of the Pure 


1327 


Land. It is said that such beings, after the end of their previous lifetime, 
suddenly appear In this fashion due to their karma, without the help of 
parents or any other Intermediary agency. One of the four forms of 
birth. Any form of existence by which required form 1s attained In an 
1nstant In full maturity. By this birth bodhisattvas residing in Tusita can 
appear on earth any time at will to save beings (the dhyani-buddhas 
and bodhisattvas are also of such miraculous origin). Form of 
metamorphic bínth, as with moths, asuras, hungry ghosts, and 
inhabitants of hells, and the Pure Lands, or first newly evolved world. 
One of the four forms of bírth, which 1s by transforming, without 
parenfage, attained In an Insfant in full maturity. 

According to Tantric traditions, through his deep Insight Into how 
things exIst, the Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
ordinary beings crave and grasp for bodies and at the same time afraid 
to lose bodies and separated from everything around us. When 1t 
becomes obvious that we”re departing from this body and life, we grasp 
for another body. The two attachments of craving and grasping act as 
the cooperative conditions for karmic Imprints to ripen at the time of 
death. As these karmic Imprints start to mature, our minds are attracted 
to other bodies and we seek to take rebirth In them. In the case of a 
human rebirrth, after passing through an immediate state between one 
lie and the next, our conscIousness then enters a fertilized egg. We 
develop the aggregates of a human being, a human body and mind. In 
this new rebirth, we perceive people and things through our senses. 
Experiencing pleasant or unpleasant feelings from them, we generate 
attachment, aversion or indifference. These motivafions cause us to 
act, and our actions leave more 1mprints on our mindstreams, and at the 
time of death, we”re again propelled to take rebirth in another body. 
Thịs cycle of rebirth 1s called “Samsara.” Samsara 1sn”t a place, nor 1s 1f 
a World. It is a cyclic existence. Ït 1s our situation of taking one rebirth 
after another under the control of disturbing attitudes and karmic 
actions. Thus, our own energy causes us to be reborn who we are, In 
Our present circumstance. However, karma 1sn”t “cast in concrete,” and 
our lives aren”t predetermined. Which karmic Imprints ripen depends 
on our environment and our state of mind. In addition, we have the 
ability to control our actions, and thus shape our future. This 1s the law 
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of karma, which 1s the functioning of cause and effect within our 
mindstreams. Whether we experience pain or pleasure depends on 
what we have done In the past. Our previous actions or karma were 
motfivated by our minds. In this way, our minds are the principal creator 
Of our eXperience. 

The Idea of rebirth 1s not unique to Buddhism, but 1t plays an 
1mportant role 1n both 1ts doctrine and 1ts practice. The Buddha himself 
1S sald to have atfained nirvana after a long series of rebirths, and on 
the nipht of his enlightenment, according to the Pali Canon, he 
remembered more than 100,000 previous lives. AII beings are 
conftinuously reborn 1n a seemingly endless cycle of birth and death. 
Just as a personˆs birth 1s not the beginning of his or her fortunes, so 
death 1s not the end, because all beings “wander” through successive 
Incarnatlons: øods can become humans, humans can become gods, 
animals or hell beings, animals can become humans or “hungry ghosts,` 
and so on. Advanced beings, such as Bodhisattvas, are able to avoid 
disadvantageous rebirths, but only Buddhas and arhats are fully 
liberated from samsara, because after their last lives they will never 
again be reborn. The counfless sentlent beings who pass through 
Samsara are accommodated In successive world systems “as numerous 
as there are sands on the banks of the Ganges.” Each world system Is 
divided into three “spheres of existence. The crudest of these spheres 
Is the World of Sense-Desire, governed by the five senses and 
inhabited by lesser gods or devas, humans, animals and the various hell 
beings. More refined 1s the World of Pure Form, where the greater 
gods dwell. This sphere corresponds to the four meditatonal 
absorptions and 1s beings are without the sense of touch, taste and 
smell. The most refined samsaric sphere of existence 1s the Formless 
World, a purely mental realm, devoid of physical. Accomplished great 
gods are born here, but even these rebirths end, because although these 
gods have reached “summits of existence,” they have not attained 
nirvana. Each of the world systems lasts Iincalculable aeons: the 
Samyutta Nikaya of the Pali Canon, part of the Buddhaˆs discourses, 
explained that If a mountain of granite, seven miles high, were stroked 
every century with a piece of sIlk, it would be worn away before such a 
great aeon would pass. Not every form of Buddhism subscribes to this 
exact cosmology, but all agree that rebirth 1s not a haphazard process. 
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Just as a physical obJect 1s governed by a causal physical law, so a 
person”s “spiritual development 1s governed by a natural law, karma, 
which 1s Inherent in the cosmos. According to the law of karma, every 
action or deed “ripens” as a certain of result. This law In Ifself 1s 
neither normal nor retributive but merely a feature of the constituent 
elements of samsara. Without karma any talk of enlightenment would 
be senseless: one could not strive toward enlightenmernt I1f there were 
no way to affect one”s development. Karma operates on Intentional 
deeds and creates residual Iimpressions or tendencIes that bear fruit or 
“ripen” with time. Iís effects are not limited to the present life but 
unfold over longer periods by creating favorable or unfavorable 
rebirths. In the Milindapanha, around the first or second century A.D., a 
dialogue between the monk Nagasena and king Milinda. Nagasena 
explaIns that deeds are linked to their outcomes In the same way that a 
mango tree”s seed 1s linked to 1fs fruit. A man who sfeals from another 
man”s tree deserves a beating, even though he did not take the seed of 
the tree, because the stolen fruit could not have grown If the seed had 
not been planted. The outcome of karma can be affected by good or 
bad deeds. Which bring about favorable or unfavorable results. This 
ØIVes rise fo the psychologtcal and ethical dimensions of karma. Every 
intentional deed 1s accompanied by a different kind of state of mind. If 
these staftes of mind are rooted in empathy, wIsdom and lack of greed, 
then they are considered morally unwholesome, and can lead to bad 
karma. For example, although generosity Is a morally wholesome 
deed, 1t 1s the attitude behind the deed, be 1t mere friendliness or deep 
compassion, that determines the “karmic seed” which will generate the 
deed”s “fruit.” Ultimately, the goal of Buddhism 1s to teach sentient 
beings gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, 
thereby ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, in realizIng 
nirvana, to blow them out completely (mrvana literally means “blow 
out.”). We take rebirth according to our karma. lf we have led a good 
lie we wIll generally get a good rebirth. A wholesome state of mind at 
the death moment 1s likely to be enabling a good rebirth to come about. 
lf we have led an evil life, then a bad rebirth 1s more than likely to 
come about. But whenever we may be reborn, we wIll not be there 
forever. On the expiry of our lifespan, we die and undergo new rebirth. 
Deaths and rebirths keep repeating forever In a cycle that we call “the 


1330 


cycle of birth and death.” Karma underscores the Importance of human 
le, because most good or bad deeds are performed In the human 
realm. Gods enJoy the fruit of their previous good deeds, while those 
reborn in the sub-human realms have little scope for making virtuous 
deeds. As karma runs Ifs course, these less fortunate beings may 
eventually obtain a more advanfageous rebirth. 


II. Bừưth-Death & Rebirth in Buddhist Point oƒ View: 

In Buddhist belief, birth and death are only two points 1n the cycle 
of “Birth and Death”. The passing away from one body to be reborn In 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. There 1s no transmigration of soul or 
any substance from one body to another. What really happens Is that 
the last active thought (Javana) process of dying man releases certain 
forces which vary In accordance with the purity of the five thought 
momehnfs In that serles. These forces are called karma vega or karmic 
energy which attracts Itself to a material layer produced by parents In 
the mothers womb. The materiaal agsregates In this germinal 
compound must possess such characteristics as are suitable for the 
reception of that particular type of karmic energy. Attraction In this 
manner of varlous types of physical agsgregates produced by parents 
Occurs throuph the operation of death and gives a favourable rebirth to 
the dying man. An unwholesome thoupht gives an unfavourable 
rebirth. Each and every type of sentlent being will have different 
appearance whether 1t be beautiful or ugly, superior or Inferior. This 1s 
determined and Is manifested based solely on the various karma 
senfient beings created while alive with their antecedent bodies. The 
oripinal word for reincarnation 1s translated as transmigration. The 
passing away from one body to be reborn 1n another body. Where the 
being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad karma. 
The belief that living beings, including man, have a series of bodily 
lives, only ceasing when they no longer base their happiness on any of 
the objects of the world. This come about when the Buddha-nature 1s 
found. This belief 1s very common to all Buddhists. 

According to the Buddhist tradilon, on the nigh( of His 
enlightenment, the Buddha provided us with testimony on the matfer of 
birth, death and rebirth. He acquired three varieties of knowledge and 
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the first of these was the detailed knowledge of His past lives. He was 
able to recollect the conditions in which He had been born in His past 
lives. Besides the Buddha”s testimony, His eminent disciples were also 
able to recollect their past lives. Ananda, for example, acquired the 
ability to recollect his past life soon after his ordination. Similarly, 
throughout the history of Buddhism, so many Zen masters and SaInts 
have been able to recollect their past lives. In Buddhism, the process of 
“birth, death or reincarnation or turning around the wheel of life or 
rebirth” 1s part of the continuous process of change. In fact, we are not 
only reborn at the time of death, we are born, died, and reborn at every 
moment. This process 1s no difference from the process of change In 
our body, for example, the majority of the cells in the human body die 
and are replaced many times during the course of one”s life. The 
Buddha observed that disturbing attitudes and karma cause our minds 
to take one rebirth after another. At the time of death, we ordinary 
people usually crave for our bodies. We are afraid to lose our bodies 
and to be separated from everything around us. When 1t becomes 
obvious that we are departing from this body and life, we try to ørasp 
for another body. The state of transmigration or samsara, where beIngs 
repeat cycles of birth and death according to the law of karma. LIving 
beiIngs are absolutely free to choose theIr own future. If they wish to be 
reborn 1n the Western Pureland, they can make a vow to that effect, 
then, vigorously recite the name of the Buddhas. If they prefer the 
hells, they simply do evil deeds and they wIll fall into the hells for sure. 
AlI life, all phenomena have birth and death, beginning and end. The 
Madhyamika school deny this in the absolute, but recognIze 1t in the 
relative. The Madhyamika-Sastra believed that all things coming Into 
exIstence and ceasing to exist, past and future, are merely relative 
terms and not true 1n reality. Birth and death 1s a grove for Enlightening 
BeIngs because they do not reJect it. This 1s one of the ten kinds of 
grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can achieve the Buddhas' unexcelled peaceful, happy action, 
Íree from sorrow and afflication. Birth-and-death ¡is a weapon of 
enlightening beings because they continue enlightening practices and 
teach sentient beings. Enlightening Beings who abide by these can 
annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all 
senfient beings In the long night of Ignorance. The birth and death of 
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Saints, 1.e. wIthout action and transformation, or effortless mortality, or 
transformation such as that of Bodhisattva. Time flies really fast. The 
years and months have gone by really fast too. In the same way, people 
progress from birth to old age and death without being aware of It. 
Birth, old age, sickness, and death come 1n quick successlon as We pass 
the years in muddled confusion. If we do not wake up to our own birth 
and death, then, having been born muddled, we will also die muddled 
according to the law of karma. What a meaningless life! 


LII.Buddhism and a So-Called “Creator ”: 

In Buddhism, there 1s no distinction between a divine or a supreme 
being and common mortals. The highest form of being 1s the Buddha. 
All people have the inherent ability and potential to become Buddhas 1f 
they follow and cultivate the teachings set forth by Shakyamuni 
Buddha. By following the Buddhaˆs teachings and Buddhist practices, 
anyone can eventually become Buddhas. A Buddha 1s also a human 
being, but one who comes to a realization and thoroughly understands 
the workings and meaning of life and the universe. When one comes to 
that realizaion and truly knows and understands oneself and 
everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said to have atfained 
enlightenment. He 1s also called “the Enlightened One.” 

Externalists believe that there exists a so-call “Creator” or 
“Almighty God” who makes (creates) and transforms all being at hIs 
will. The Buddha taught that there 1s no so-called “Creator God.” 
Human beings were not created by a creator god, nor are they the 
result of a long process of evolution, as suggested by Darwinian and 
Neo-Darwinian evolutionary theory. According to the Digha Nikaya 
sutra, both physical world and beings are not the products of any 
creator, but merely the products of an evolutionary process. In other 
words, everything In this world whether good or bad, lucky or unlucky, 
happy or sad, all come from the power of a supreme Creator, the only 
Ruler to have the power of reward and punishment. Buddhism, in the 
confrary, 1s not a system of blind faith and worship. In Buddhism, there 
1S no such thing as belief in a body of dogmas which have to be taken 
on faith, or such belief in a Supreme Being. As a matter of fact, 
Buddhism does not believe that there exists a so-called Absolute God 
that 1s essentially transcendent to human beings. So the Buddha 
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teaches “Dependent Co-orIgination” or “Conditional Co-production” as 
the dharma or the truth. This teaching emphasizes that everything 1s 
temporally and ontologically interdependent, co-arising and co-ceasing 
with everything else. Nothing exists independently, or can be said to be 
self-existing. Buddhism does not believe the notion oŸ “one enduring 
reality underlying the universe”; nor does Buddhism accept the 
monotheistic noton of One Absolute God as the ultimate reality. 
According to the Buddhaˆs teaching, there have always been people, 
though not necessarlly on our planet. The appearance of physical 
human bodlies in anywhere begins with the mental generation of human 
karma. Mind, not physical body, 1s the prIimary factor In this process. 
Human beings are not a special product of a so-called God and are not 
independent of the other forms of sentient life in the universe and can 
be reborn in others of the six paths of rebirth. Likewise, other sentient 
beings can be reborn as human beings. 

Other religions believe that God gives his doctrine 1n the form of a 
message to one man who then spread 1t to others, so they must believe 
what the man has said even though the so-called “Creator” he has 
claimed 1s always Invisible to them. The Buddha on the other hand, 
whenever the Buddha spoke anything, it was because he had 
personally experimented the validity of the saying for himself as an 
ordinary human being. He claimed no divinty. He never claimed 
anything like receiving knowledge from outside sources. Throughout 
His ministry He always asserted that His listeners were free to question 
Him and challenge His Teachings so that they could personally realize 
the truth. Therefore He said: “Come and see, not come and believe.” 
Sincere Buddhists should ask ourselves which 1s more to reliable, the 
testimony of one who speaks from personal experience, or that of one 
who claims to have heard It from someone else who 1s always InvIsIble. 


IV. Buddhist Concept on Fate: 

Buddhsm has no concern with either determinsm or 
determinateness because 1t 1s a religion of self-creation. It holds the 
theory of free will within the sphere of human beings. Buddhism, 
therefore, has nothing to do with fatalism, for 1t does not admit the 
exIstence of anything like destiny or the decree of fate. According to 
Buddhism, all living beings have assumed the present life as the result 
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of self-creation, and are, even at present, In the midst of creating 
themselves. Birth and death are not the predestined fate of a living 
being but only a corollary of action or karma. One who acts must 
sooner or later reap the result of such action. Nobody can determine 
the fate of anybody else in this universe. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “All that we are 1s the result of what we have thouglht; 
1f 1s founded on our thoughits; 1t 1s made up of our thoughts.” 'Thus, there 
1s no room for the idea of “Creation” in Buddhism. 

According to fatalism, each of us has a fate which we cannot 
change and about which we can do nothing. As they says “Whatever 
wIill be wIll be.” In this philosophy the agent that determine destiny 1s 
not, as in the theistic position, a personal God, but rather a mysferIous 
Impersonal power called “Fate” which transcends our understanding 
and hence our ability to persuade or manipulate. In Buddhism, there 
exIsts no such “destiny.” In fact, Buddhism consider this as a way or a 
path of going. Our destiny 1ssues from our character, our character from 
our habits, our habifts from our acts, and our acfs from our thoughts. And 
since thoughfs Issue from the mind the ultimate determinant of our 
destiny. In fact, the mind 1s the only creator Buddhism recognizes, and 
the power of the mind the only significant power In the world. AÀs 
Milton, an English poet In the seventeenth century, says: “The mind 
can make a heaven of hell, and a hell of heaven.” If we think good 
thoughts, our acts cannot be bad. By thinking good thoughts, we will 
produce better actions, develop better habits, mold better characters 
and Inherit better destiny. 


V.. The Concept 0ƒ a Soul in Buddhism: 

In Buddhist thought, there 1s no so-called “Soul”. Birth precedes 
death, and death also precedes birth, so that the pair follow each other 
in bewildering succession. There 1s no so-called “Soul”, “Self, or 
“Fixed entity” that passes from birth to birth. Though man comprises a 
psycho-physical unit of mind and matter, the “psyche” or “mind” 1s not 
a soul or self, in the sense of an enduring entity, something ready-made 
and permanent. It 1s a force, a dynamic continuum capable of storing up 
memoriIes not only of this life, but also of past lives. The mind or 
psyche 1s no more a fixed entity. The Buddha stressed that the so- 
called “being” or “individual” 1s nothing but a combination of physical 
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and mental forces, or energIes, a change with continuity. Someone may 
ask, 1f there 1s no transmigrating permanent soul or self to reincarnate, 
then what 1s it that reborn? According to Buddhism, there 1s no 
permanent substance of the nature of Self or Soul that reincarnates or 
transmigrates. It 1s Impossible to conceive of anything that continues 
without change. All 1s in a state of flux. What we call life here 1s the 
functioning of the five aggregates of graspIng, or the functioning of 
mind and body which are only energies or forces. They are never the 
same for fwo consecutive moments, and In the conflux of mind and 
body we do not see anything permanent. The grown-up man 1s neither 
the child nor quite a different person; there 1s only a relationship of 
continuity. The conflux of mind and body or mental and physical 
energy Is not lost at death, for no force or energy 1s ever lost. Ït 
undergoes change. Ït resets, reforms in new conditions. With regard to 
the psychological question, Buddhism does not admit the existenceof a 
soul that 1s real and immortal. Anatma or non-self refers to all things 
(sarva-dharma), organic and Inorganic. In the case of human beings, 
Buddhism believes that there will accordingly to be no soul, no real 
self that 1s Iimmortal. While in the case of things In general, there wIll 
be no noumenon, no essence which 1s unchangeable. Because there 1s 
no real self spatially, 1.e., no substance, there wIll be no permaneIt, 
1.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found In the world. 


VI. The Innportance 0ƒ the Concept 0ƒ Rebirth in Buddhism: 
According to Buddhism, rebirth 1s the first matter of seven 
unavoidable matters In life. #?zrs/, rebirth 1s unavoidable; second, old 
age (aging) 1s unavoidable; /hrđ, sickness (illness) 1s unavoidable; 
ƒourth, death 1s unavoidable; ƒ7?h, punishment for sins 1s unavoidable; 
sixíh, worldly happiness for goodness 1s unavoldable; sevemth, 
consequences or cause and effect are unavoidable. The idea of rebirth 
1S not unique to Buddhism, but 1t plays an important role 1n both 1ts 
doctrine and 1s practice. The Buddha himself 1s said to have attained 
nirvana after a long serles of rebirths, and on the night of his 
enlightenment, according to the Pali Canon, he remembered more than 
100,000 previous lives. All beings are continuously reborn In a 
seemingly endless cycle of birth and death. Just as a person”s birth 1s 
not the beginning of his or her fortunes, so death 1s not the end, 
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because all beings “wanderˆ through successive Incarnations: øgods can 
become humans, humans can become gods, animals or hell beinsgs, 
animals can become humans or “hungry ghosfs,` and so on. Advanced 
beings, such as Bodhisattvas, are able to avoid disadvanftageous 
rebirths, but only Buddhas and arhats are fully liberated from samsara, 
because after thelIr last lives they wIill never again be reborn. The 
countless sentient beings who pass through samsara are accommodated 
1n successive world systems “as numerous as there are sands on the 
banks of the Ganges.” Each world system 1s divided Into three “spheres 
Of existence. The crudest of these spheres 1s the World of Sense- 
Desire, governed by the five senses and inhabited by lesser gods or 
devas, humans, animals and the various hell beings. More refined 1s the 
World of Pure Form, where the greater gods dwell. This sphere 
corresponds to the four meditational absorptions and 1ts beings are 
without the sense of touch, taste and smell. The most refined samsaric 
sphere of existence 1s the Formless World, a purely mental realm, 
devoid of physical. Accomplished great gods are born here, but even 
these rebirths end, because although these gods have reached “summits 
of existence,” they have not attained nirvana. Each of the world 
systems lasts Incalculable aeons: the Samyutta Nikaya of the Pali 
Canon, part of the Buddhaˆs discourses, explained that If a mountaIn of 
granite, seven miles high, were stroked every century with a piece of 
sIlk, It would be worn away before such a great aeon would pass. Not 
every form of Buddhism subscribes to this exact cosmolosy, but all 
agree that rebirth 1s not a haphazard process. Just as a phystcal obJect 1s 
governed by a causal physical law, so a person's “spiritual” 
development 1s governed by a natural law, karma, which 1s inherent in 
the cosmos. According to the law of karma, every actlon or deed 
“ripens” as a certain of result. This law In itself 1s neither normal nor 
retributive but merely a feature of the constituent elements of samsara. 
Without karma any talk of enlightenment would be senseless: one 
could not strive toward enlightenment 1f there were no way to affect 
one”s development. Karma operates on Intentional deeds and creates 
residual impresslons or tendencIes that bear fruit or “riIpen” with time. 
lts effects are not limited to the present life but unfold over longer 
perilods by creating favorable or unfavorable rebirths. In the 
Milindapanha, around the first or second century A.D., a dialogue 


1337 


between the monk Nagasena and king Milinda. Nagasena explains that 
deeds are linked to their outcomes In the same way that a mango tree”s 
seed 1s linked to 1fs fruit. A man who steals from another man”s tree 
deserves a beating, even though he did not take the seed of the tree, 
because the stolen fruit could not have grown 1f the seed had not been 
planted. The outcome of karma can be affected by good or bad deeds. 
Which bring about favorable or unfavorable results. This gIives rise to 
the psychological and ethical dimensions of karma. Every Intentional 
deed Is accompanied by a different kind of state of mind. If these states 
of mind are rooted in empathy, wisdom and lack of greed, then they are 
considered morally unwholesome, and can lead to bad karma. For 
example, although generosity 1s a morally wholesome deed, it Is the 
attitude behind the deed, be ¡it mere friendliness or deep compassion 
that determines the “karmic seed” which will generate the deed”s 
“truit.”” Ultimately, the goal of Buddhism 1s to teach sentient beings 
gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, thereby 
ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, In realizing 
Nirvanat „ to blow them out completely (nirvana literally means “blow 
out.”). Karma underscores the importance of human life, because most 
good or bad deeds are performed In the human realm. Gods enJoy the 
Íruit of their previous good deeds, while those reborn In the sub-human 
realms have little scope for making virtuous deeds. As karma runs 1fs 
course, these less fortunate beings may eventually obtain a more 
advantageous rebirth. 


Nofes: 

(1) Nirvana consists of “ni” meaning exit, and “vana` meaning craving. Nirvana 
means the extinguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
Nirvana is the total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It is 
the final staøge of those who have put an end to suffering by the removal of craving 
from their mind (Tranguil extinction: Tịch diệt, Extinction or extinguish: Diệt, 
Inacton or without effort: Vô vi, No rebirth: Bất sanh, Calm joy: An lạc, 
Transmigration to extinction: Diệt độ). In other word, Nirvana means extinction of 
Ignorance and craving and awakening to Inner Peace and Freedom. Nirvana with a 
small “n” stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation through full enlightenment. Nirvana 1s also used In the sense of 
a return to the original purity of the Buddha-nature after the disolution of the 
physical body, that 1s to the perfect freedom of the unconditioned state. The 
supreme goal of Buddhist endeavor. An attaimable state In this life by right 


1338 


aspiration, purity of life, and the elimination of egoIsm. The Buddha speaks of 
Nirvana as “UỦnborn, unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the 
born, originated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 1s the 
Nrvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that Is to say, the attainment of 
perfect freedom, not being bound to one place. Nirvana is used In both Hinayana 
and Mahayana Buddhist schools. For Zen practitioners, when you understand no- 
self, that is the peace of nirvana. The word "Nirvana" 1s translated in different 
ways, such as "perfect bliss" or "extinction of all desires." But nirvana and 
1mpermanence are like front and back. When you understand Impermanence, you 
find peace. When you truly see your life as nirvana, then Impermanence 1s taken 
care of. So, Zen practitioners rather than figuring out how to deal with 
1mpermanence, consider these dharma seals all together as the dharma to be 
realized. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamatt, 
NÑirvana means seeing Into the abode of reality in Its true significance. The abode 
Of reality 1s where a thing stands by 1tself. To abide In one”s self-station means not 
to be astr, 1.e., to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as 1t 
1S means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, and no 
external world as such.” After the Buddha's departure, most of the metaphysical 
discussions and speculatlons centered around the subject of Nirvana. The 
Mahaparinirvana Sutra, the Sanskrit fragments of which were discovered recently, 
one in Central Asia and another In Koyasan, indicates a vivid discussion on the 
questions as to what 1s “Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,” 
“Dharma-bodyˆ and the distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. 
AlI of these topics relate to the problem of NÑirvana, and Indicate the great amount 
of speculationundertaken on this most Important question. 


VII.Rebirth ConsciOISIe€SS: 


In Buddhism, rebirth consciousness 1s not a SeÏlf or a Soult 


, 0F an 
Ego-entity that experilences the fruits of good and evil deeds. 
Consciousness 1s generated by conditions. Apart from condition there 1s 
no arlsing of consclousness. We call names such as bírth, death, 
thought-processes, and so on, to a stream of consciousness. There are 
only thought-momenfs. The last thought-moment we call death, and the 
first thought-moment we call birth. Thus, birth and death occur In this 
stream of consciousness, which 1s only a serles Of ever continuing 
thought-moments. So long as man 1s attached to existence through his 
Ipnorance, craving and clinging, to him death 1s not the final end. He 
wIll continue his Journey of whirling round the “Wheel of Existence.” 
Thịs 1s the endless play of “cause and effect” or action and reaction 
kept In perpetual motion by karma concealed by Ignorance propelled 
by craving or thirst. As karma, or action, 1s of our own making, we have 
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the power to break this endless chan. It 1s through the eradicatlon of 
Ipnorance and of this driving force, craving, this thirst for exIstence, this 
wIll to live, that the “Cycle of Existence” ceases. In the MajJjhima 
Nikaya, the Buddha explained: “How 1s there not re-becoming in the 
future? By the cessation of Ignorance, by the arising of knowledge, by 
the cessation of craving there 1s thus no re-becoming in the future.” In 
the Dhammapada (153-154), on attainng Enlightenment, the Buddha 
spoke these Joyful words: 
“Repeated births are each a tormert. 

Seeking but not finding the “House Builder”, 

I wandered through many a SamsarIc birth. 

O “House Builder”, thou art seen, 

Thou wIlt not rebuild the house. 

All thy rafters have been shattered, 

Demolished has thy ridge pole been. 

My mind has won the Unconditioned (Nirvana), 

The extinction of craving 1s achieved.”(fruit of Arhat). 


Nofes: 

(1) Externalists believe that there exists a so called Soul. Buddhists believe that all 
living beings bring with them their consclousness In the six paths. With regard to 
the psychological question, Buddhism does not admit the existence of a soul that 1s 
real and immortal. Anatma or non-self refers to all things (sarva-dharma), organic 
and Inorganic. In the case of human beings, Buddhism believes that there will 
accordingly to be no soul, no real self that 1s Immortal. While In the case of things 
in general, there will be no noumenon, no essence which 1s unchangeable. 
Because there Is no real self spatially, 1.e., no substance, there wIll be no 
permanert, I.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found In the world. 


VIIILAntecendent Existence Body & Infermediate Existence 

Body: 

An (@verview 0ƒ the Body In Buddhist Poimt gƒ View: According to 
the Buddha, human beings have not created by a creator god, nor have 
they been the result of a long process of evolution, as suggested by 
Darwinian and Neo-Darwinian evolutionary theory. According to the 
Buddha's teachings, there have always been people, though not 
necessarily on this planet. The appearance of physical human bodies In 
any particular location begins with the mental generation of “human 
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karma.” Mind, not physical body, 1s primary 1n that process. Human 
beings are not independent of the other forms of sentlent life in the 
universe and can be reborn In others of the ŠSIx Paths of Rebirth. 
Likewise, other sentient beings can be reborn as human beings. 
Material components which man 1s made are the Four tanmaftra or the 
four great elements of which all things are made (produce and maintain 
le). These four elements are Interrelated and Inseparable. However, 
one element may preponderate over another. They constantly change, 
not remaining the same even for two consecutive moments. According 
to Buddhism, matter endures only for 17 thought-moments, while 
scientists tell us that matter endures only for 10/27” of a second. No 
matter what we say, a human body Is temporary; It 1s created 
artificially through the accumulation of the four elements. Once death 
arives, the body deterilorates to return to the soil, water-based 
substances will gradually dry up and return to the great water, the 
element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great wind 
no longer works within the body. At that time, the spirit must follow the 
karma each person has created while living to change lives and be 
reincarnated Into the six realms, altering Iimage, exchange body, etc In 
the cylce of births and deaths. Flirst, the Prithin or Pathavi: Earth or 
Solid matter means the element of extension, the substratum of matter. 
Without 1t obJects have no form, nor can they occupy space. The 
qualitles of hardness and softness are two conditions of this element. 
After death, these parts wIll decay and deteriorate to become soIl. For 
this reason, they belong to the Great SoIl. Earth 1s considered as one of 
the four poIsonous snakes In a basket which imply the four elements In 
a body (of which a man 1s formed). According to Most Venerable 
Piyadassi in “The Buddha”s Anclent Path,” solidity 1s the element of 
expansion. It is due to this element of expansion that obJects occupy 
space. When we see an obJect we only see something extended In 
space and we give a name to 1t. The element of expansion 1s present 
not only 1n solids, but in liquids, too; for when we see the sea stretched 
before us even then we see the element of expansion or Pathavi. The 
hardeness of rock and the softness of paste, the quality of heaviness 
and lightness In things are also qualities of the element of expansion, or 
are particular states of it. Second, the Apas or Apo: Water, fluidity, or 
liquid. Unlike the earth element 1t 1s intangible. It 1s the element which 
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enables the scattered atoms of matter to cohere together. After death, 
these water-based substances will dry up. In other words, they have 
returned to water. Fluidity 1s considered as one of the four poIsonous 
snakes In a basket which imply the four elements In a body (of which a 
man Is formed). According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddha's Ancient Path,” fluidity 1s the element of expansion. It 1s the 
element that heaps particles of matter together without allowing them 
to scatter. The cohesive force In liquids 1s very sfrong, for unlike solids, 
they coalesce (stick together) even after the1r separation. Once a solid 
1s broken up or separated the particles do nor recoalesce. In order to 
Join them 1t becomes necessary to convert the solid Into a liquid by 
raIsing the temperature, as In the welding of metals. When we see an 
obJect we only see an expansion with limits, this expansion or shape 1s 
possible because of the cohesive force. Third, the TJas or TeJo: Flire or 
heat. Fire element Iincludes both heat and cold, and fire element 
pOssesses the power of maturing bodies, they are vitalizing energy. 
Preservatlon and decay are due to this element. After death, the 
element of fire 1s lost and the body gradually becomes cold. Heat 1s 
considered as one of the four poIsonous snakes In a basket which Imply 
the four elements 1n a body (of which a man 1s formed). According to 
Most Venerable Piyadass 1n “he Buddha's Anclent Path,” 
temperature 1s the element of heat. It 1s the element which matures, 
Intensifies or Iimparts heat to the other three primaries. The vitality of 
all beings and plants Is preserved by this element. From every 
expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; for 
when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of that 
particular object 1s less than our body heat, In other words, the 
temperature of the obJect 1s lower than the temperature of our body. 
Thus, 1t 1s clear that the so-called “ceoldness”, too, 1s an element of heat 
or temperature, of course 1n a lower degree. Fourth, the Vayu or Vayo: 
Arr, wind, motion, or energy of motion. Air elemernt 1s the element of 
motlon in the body. After death, breathing ceases, body functions 
become catatonic or completely rigid because the great wind no longer 
works within the body. Air 1s considered as one of the four poIsonous 
snakes In a basket which imply the four elements In a body (of which a 
man Is formed). According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddhaˆs Ancient Path,” wind or air Is the element of motion. Ít 1s 
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diplacement, This, too, 1s relative. To know whether a thing 1s moving 
or not we need a point which we regard as being fixed, by which to 
measure that motion, but there 1s no absolutely motionless obJect In the 
universe. So, the so-called stability, too, 1s an element of motion. 
Motion depends on heat. In the complete absence of heat atoms cease 
to vibrate. Complete absence of heat 1s only theoretical, we can not 
feel it, because then we would not exIst, as we, foo, are made of atoms. 
According to the Sastra on the PraJna Sutra, there are four hundred and 
four ailments of the body: One hundred one fevers caused by the Earth 
element. One hundred one fevers caused by the Fire element. One 
hundred one chills caused by the water element. One hundred one 
chills caused by the Wind element. Besides material components, 
senftlent beings also have spiritual elements. Externalists believe that 
there exisfs a so called Soul. Buddhists believe that all living beings 
bring with them their consciousness In the six paths, in wich karmas 
play a very Iimportant role. The sentient thinking being In the desire 
realm, whose past deeds affect his present condition. Man occupIes a 
very Iimportant place in the Buddhist cosmos because he has the power 
of decision. Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of 
the bitter. Today there 1s ceaseless work going on in all directions to 
Improve the world. Sclentists are pursuinng their methods and 
experiments with undiminished vigor and determination. Modern 
discoveries and methods of communication and confact have produced 
starfling results. All these Iimprovements, though they have their 
advanftages and rewards, are entirely material and external. Within this 
conflux of mind and body of man, however, there are unexplored 
marvels to occpy men of sclence for many years. In the cycle of birth- 
death and rebirth, Buddhist teachings emphasize on two kinds of 
bodies: Antecendent ExIstence Body and Intermediate ExIstence Body. 

Antecendent Existence Body & Interrmediate Existence Body: Firsi, 
the Antecendent Existence Body: Antecedent means before, the orIgin, 
or the beginning, etc. Existence means it Is inhabited currently, and 
used presently, etc. The antecedent existence body 1s the present form 
body, physical or non-physical, created from varlous karmasand 
predestined affimties that each sentient being accumulated In the past. 
In turn, this antecedent existence body will pass through these four 
stages of Iimpermanence: bírth, old age, sickness, and death. The 
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antecedent existence body wIll remain only for a definite period of 
time, but 1t wIlÏ not be permanent or eternal because there 1s birth, then 
there must be death. There 1s absolutely no being of the four types of 
senfient beings, with an antecedent existence body, can overcome this 
inevifable fate of these four unchanging laws of Impermanence 
including the Heavenly Fairles. 

Second, the Intermediate Fxistence Body: The 1ntermediate stage 
between death and rebirth. Its the 49-day-long process death and 
rebrrth. If there 1s an antecedent existence body, then, naturally, there 
has to be an Intermediate Existence Body and an After Existence 
Body. Intermediate means middle, or in between two lives of the 
present and future. Existence means present, or currently inhabitating. 
Because the karmic retribution are concrete and not emptiness. Thus, 
because of the genuineness of karmic consequences, it 1s called 
ExIstence. The Intermediate existence body means the body to be 
inhabited after the antecedent body. In other words,once a sentient 
being”s dstiny ends, he or she must abandon the antecedent existence 
body. Once this happens, that body will decay, the five aggregates will 
separate, and that person”s spirit will leave the antecedent existence 
body. And before inhabiting the after existence body or the body of the 
future life, the spirit of this individual wIll exist in a period where 1t 
will take on a new realm. During this time, the spirit wIll enter a 
transitional period as they Iimmediately exiIst as another entity or 
inhabit a different body called intermediate existence body. According 
to Venerable Thích Hải Quang ¡in the Philosophical Conversations with 
Buddhist Followers, the intermediate existence body 1s formed by five 
infiniesimally small agsregates; therefore, it is also called the 
Intermediate Skandha Body. The intermediate skandha body has many 
different characteristics, but, in general, there are two types of form 
appearances: one 1s having a beautiful form appearance, the other Is 
having a dreadful form appearance. Before the Intermediate skandha 
body assumes the after existence body or the future body, 1t must pass 
through a period of forty-ninne days In order to determine each 
individual”s karmic retribution, 1.e., Judgment day. This 1s fo assume 
responsibilities for the various karmic acfivities, whether wholesome or 
unwholesome, taken when the Individual still had the antecedent 
exIstence body or when still alive. The Ksitigarbha Sutra taught: “The 
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great demon of impermanence makes no appointmenfs yet 1t comes, 
the spirits of the dead are confused and delirious not knowing whether 
m€frIforIous or transgression. For forty-nine days, their existence 1s like 
darkness and deafness, not knowing what wIll happen, or they may be 
at varlous underworld courthouses to go on trials for their karma. Once 
decisions are made, they wIll follow their karma to reap the karmic 
retributions.” The antecedent existence body or the skandha exIstence 
body 1s not reborn (reincarnated) Into another life, but must pass 
through a period of 49 days of determination of karmic retributions or 
transition between life. In other words, right after the spirit escapes 
from the antecedent existence body and becomes the Intermediate 
exIstence body, it 1s led by that individual”s karmic effect, depending 
on the karmic retributions (various merifs and transgressions created 
when that being still had the antecedent existence body) to get reborn 
Iinto the next life in the six realms of existence. Thus, the Ksitigarbha 
Sutra taught: “Supposing once a person dies, within the first forty-nine 
days, for that person”s benefit, loved ones are willing to cultivate and 
form many meritorious and wholesome practices, then 1t 1s possible to 
free completely that spirit of the dead from the varlous evil paths to be 
reborn In Heaven or In the Human realm to reap the various luxuries 
and hapiness. Not only that, but the curently living loved ones wIll also 
benefit greatly. Family and friends know when alive, their loved one 
who died recently, had created many unwholesome karmic deeds, and 
wIll have to endure the karmic retributions of hell. Through love and 
compassion for their loved one, they follow the Buddhas *eachings, 
take the persons place to practice varlous virfuous, meritorIous, and 
wholesome deeds such as make donations, charity work, free trapped 
animals, chant sutras, recite Buddha's name and mantras, etc. 
Thereafter, use thse merits and virtues to dedicate and pray for the 
deceased spirit when that spirit still exists with the Intermediate 
exIstence body and has not yet been reborn or reincarnated to another 
le. If family and friends are able to do all these, the deceased”s 
Intermediate skandha body wIll be able to eradicate and overcome his 
or her transgressions to varying degrees. That person wIll be able to 
abandon the evil paths and be reborn to Heaven or Human realms to 
enJoy the varlous happiness and luxuries. As usual, the intermediate 
exIstence body must go through seven cycles with seven days In each 


1345 


cycle. Only thereafter, the spirit 1s able to receive the future body. 
However, there are special situatons where the Iintermediate body 
does not need to go through that ordinary transitional period. These 
senfient beings, after leaving their antecedent bodies, their spirits wIll 
Iummediately be liberated to the appropriate heavens accordingly to 
ther merits and spiritual achievements, or be condemned to hell 
Immediately without having to pass through the ordinary transitional 
period of forty-nine days of the Intermediate skandha body. When the 
senftlent beings were alive with antecedent body, they created an 
extraordinary amount of wholesome karma, planted the fruit of the ten 
wholesome deeds to the highest level with regard to the varlous 
Heavens of Desires, Form, and Formlessness When the sentient 
beings were alive with antecedent body, they created an extraordinary 
amount of unwholesome karma, the most evil and wicked deeds, such 
as gullty of violating the four offenses, five betrayals, ten evils, 
belonging to the great Avichi Hell. Besides, there 1s one more type of 
senfilent beings who are beyond limifs; they also do not need to øo 
through the transition period, do not experilence having the 
Intermediate body, nor are they a part of the three worlds and the sIx 
realms of existences. These sentient beings are those when alive with 
the antecedent body, followed the Buddha Dharma to cultivate and 
practice Buddha Recttaton by developing Faith and Vow to gain 
rebirth to the Ultimate Bliss World. After abandoning the antecedent 
body, their spirifs will transcend through the Three Worlds, relying on 
the rescuing vow powers of the Bodhisattvas and Buddhas. Within a 
split momernt, they will transform to gain rebirth to the Ulumate BlIiss 
World of the Amitabha Buddha and attain a place In the Jeweled lotus 
throne and eternally escape from the conditions of the cycle of rebirths, 
le, death, etc. Usually, the Intermediate body will remain only for 
seven days. If It 1s unable to find a place to get reborn within that time, 
then 1t must die and come back to life again as an Intermediate body. 
But, in general, this period wIll not last more than seven cycles of seve 
days each before 1t is able to be reborn and acquire an after existence 
body. When the Intermediate body dies, It can return Just as It Was 
before or depending on the karmic reflection, It can transform and 
change into an intermediate body of another realm before 1t acquires 
an after existence body through reincarnation. When the Intermediate 


1346 


body 1s nearing extinction and 1s about to be reincarnated, at that time, 
depending on the various karma created by the Iindividual, each will 
see and perceive different realities, 1.e., while living those who created 
many karma of killing various animals such as slaughtering pIgs, øgoats, 
etc., then at this time, suddenly all they will see 1s those varlous 
animals they have killed In the past. They may see butchers 
slaughtering animals or the sounds of animals screaming In agony. 
Because this 1s a reflection of the karma they created. Suddenly, the 
intermediate body wIll gIve rise to the state of Joy and yearning to be 
near what they are seeing and hearing. Upon reaching their destination, 
they wIll be impeded by their environment and will no longer be able 
to free themselves from 1t. In a split moment, their Iintermediate body 1s 
dead as they acquire the after existence body. According Tibetan 
Buddhism, after death beings enter a so-called “intermediate sfate” in 
which they acquire a subtle body that endures until they experlence 
Varlous Intense sounds, sights, etc..., which are products of thelr own 
minds. This ¡is considered to be a time of great danger, as beings may 
react to theIr experiences In ways that cause them to be reborn In lower 
rebirth situations (gatI). It can also be a time of øgreat OppOrtunIty, as 
beings may make choIces that lead them to higher rebirths, or even 
buddhahood. There are six Bardo states, according to the Kagyupa 
order: l) Bardo between bĩirth and death, which refers to the normal 
waking state between birth and death; 2) Dream Bardo, the period 
between falling asleep and awakening; 3) Meditation Bardo, a sfate of 
cessation in which the senses are withdrawn from external obJects of 
observation; 4) Bardo of becoming, the period between the moment of 
death and rebirth; 5) Reality Bardo, the time of unconscIousness that 
beings experlence when overwhelmed by death, so called because 
during this time the mind returns to 1fs primordial nature; and 6) Bardo 
of birth, which begins at the moment of rebirth into a new lifetime, 
1mmediately after the bardo of becoming. In the Great Heap Sutra, the 
Buddha taught: “Those sentlent beings who committed evil karma, 
when they are about to die, and are going to fall into evil paths. They 
wIill feel extremely sad and terrified. Depending on the reflection of 
therr individual karma, they wIll see different Images of the varlous 
evil paths appear.” The Iintermediate body 1s about to be born in the 
Asura realm will see varIous beautiful and irresistible gardens. In these 
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gardens, there are a varlety of rings of flames rolling around 
everywhere. When seeing these images and they bring Joy and elation 
to the spirit, this means that spirit wIll be born In this realm. The 
1ntermediate body about to enter the Asuras, through a recollections of 
the spirit karmic power, suddenly will see a large area of dim light, 
develop a yearning for 1t, go into that domain and reborn. The 
intermediate body 1s about to be born as a dog or pig wIll often see 
amny beautiful young ladies; the spirit wIll ø1ve rise to attachment and 
yearning to chase after them. Consequently, this spirit wIll be born in 
that realm. The Intermediate body 1s about to be born as other types of 
animals wIll feel suddenly there 1s a gust of wind twisting so forcefully 
1t 1S Impossible to oppose 1t. Ór It may see Infinite demons spreading 
and coming closer, or terrifying thunders and lightening overhead, etc. 
Ór 1t may see fog covering, mountain splitting, water crashing, and the 
spirit will be terrified as 1t runs away 1nto trees, bushes, and caves, 1n 
order to hide or 1t may see three large holes with the colors of white, 
red, and black, and wIll jump to hide. At that very moment, the spIrIt 
has entered the womb, when eyes are open, It will realize 1t has 
acquired the body of various animals such as a fox, leopard, snake, etc. 
Those Iintermediate bodies about to be condemned to the path of 
hungry ghost suddenly wIll see before them appear a vast and endless 
desert, without any vegetation or see only holes, dead and dry weeds, 
etc. The Iintermediate body which sees a great area of faded red light, 
feels a yearning and a wish to go there to play. The moment of entry 1s 
when the spirIt Is at at the point of rebirth in the realm of Hungry 
Ghosts. The Intermediate body 1s about to be born in Hell suddenly will 
begin hearing sounds of very sad and melancholy songs, these are the 
sounds of prisoners aginizing and screaming In hell; next darkness wIll 
appear, houses made out of black and white Iron, very melancholy 
looking, similar to being at a funeral. lt may see deep holes and caves; 
the roads are unclear. At that time, 1t wIll see 1tself getting chased by 
feroclous demons with weapons 1n hand forcing 1t to enter these areas. 
Once 1t 1s In there, It will lose all freedom and will be reborn in the 
realm of hell. Depending on each spirits` karmic retribution, 1t must 
endure Infinite pains and sufferings. The Iintermediate body which sees 
a great area of murky light similar to black smokes, feels a yearning 
and a wish to go there to play. The moment of entry 1s when the spirIt 
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1S at the point of rebirth in Hell. The Intermediate body about to be 
condemned to glacial hell through the reflection of the spirit's karmic 
power, suddenly will feel like an intolerable Inferno. It then encounters 
the cold arr rising from the glacial hell and will feel cool and refreshed. 
lts thoughts gIve rise to yearning and immediately wIll fly In search of 
that place to be cool. Once reaching this place, 1t 1s reborn. 
Intermediate body 1s about to be condemned to the Inferno hell, 
through the reflection of the spirits karmic power, suddenly will feel 
an extreme and Intolerable cold. It then encounters the hot alIr rising 
from the Iinferno hell and will feel warm and comfortable. Its thoughts 
ØIV€ rise fo yearming and mmmediately wIll fly In search for that 
warmth. Once reaching this place, 1t 1s reborn. The Intermediate body 
about to be condemned to the odorous hell (foul smelling hell), through 
the reflection of the spirits karmic power, suddenly will sense and 
intolerable and strong fragrance (perfune wishes to fine that 1t 
becomes nauseous. At that time, 1ts mind wishes to find other foul 
smelling odor to neutralize that good scent. It then encoulters the foul 
ođdor rising from odorour. Às a result, 1t 1s reborn 1n the odorous hell. 


LX. Six Last Warm Spots Represent the Place 0ƒ Ñeincarnafion: 
Buddhism teaches that man 1s not surely reborn upon our earth. As 
the result of good deeds, a man may atfain certain advantages of better 
place, body, environment and education 1n his next life. In other words, 
the world upon which a person 1s to have his next birth 1s decided by 
the preponderance of the Individuals mreit and demerit or the 
individual”s karma power. The Buddha taught In the Agama sutra that 
once death arrives, the body will turn cold because the “great fire” has 
already burned out. Even so, after all breathing has ceased, in the body 
there 1s one last warm spot before the entire body turns cold. The last 
warm spot represents the place where the conciousness of the 
deceased escaped the mortal body, and these warm spots may be at the 
crown of the head, the eye, the chest, the stomach, the knee, or the 
soles of both feet. Sometimes this warm spot wIll remain for as long as 
four to five hours after the person has died. There are six places 1n the 
body that represent the six paths of rebirth. In the Agama sutra, the 
Buddhaˆs teachings, there are six places In the body that represent the 
sIX paths of rebirth. The first spot 1s the crown (warm spot) which stands 
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for Sainthood or Corwn Enlightenment. When the body of the deceased 
(a person who has died for three or four hours) is completely cold 
except for the crown. That means the spirit of the dead has left the 
body by the way of the crown and the person has been reborn In the 
realm of saint. In other words, If the spirit left the body throuph the 
crown of the head, we are absolutely certain the spirit of the person 
who has Just died has attained liberation to the enlightened realm. The 
second spot 1s the “eyes and forehead” which represents the rebirth in 
the celestial realm. When the person”s eyes and forehead are the last 
fo remain warm, the spirit of that person has been reborn In the 
celestial (heaven) realms. The third spot 1s the heart which stands for 
the rebirth in the human realm. When the personˆs heart 1s the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn back among 
human beings. The fourth spot ¡1s the “belly” which stands for the 
rebirth In the realm of the hungry ghosts. When the person's belly 1s 
the last to remain warm, the spirit of that person has been reborn 
among hungry ghosts. The fifth spot 1s the “knee” which stands for the 
rebirth in the realm of animals. When the personˆs knees are the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn among animals. 
The sixth spot 1s the “sole of feet” which stands for the rebirth In the 
realm of hells. When the person”s soles of the feet are the last to 
remain warm, the spirit of that person has been fallen in the hell. 
According to Great Master Yin-Kuang, when we take our last 
breath, our spirits or Alaya ConscIlousness wIll leave the body. Thus the 
area of the body that remains warm 1s where the spirit left the body. 
The first spot 1s the crown (warm spot) stands for Sainthood or Corwn 
Enlightenment. When the body of the deceased (a person who has died 
for three or four hours) 1s completely cold except for the crown. That 
means the spirit of the dead has left the body by the way of the crown 
and the person has been reborn In the realm of saint. In other words, 1ƒ 
the spirit left the body through the crown of the head, we are absolutely 
certain the spirit of the person who has Just died has attained liberation 
to the enlightened realm, 1.e., the Western Pureland of the Amitabha 
Buddha. The second spot 1s the “eyes for celestials”. When the 
person”s eyes and forehead are the last to remain warm, the spirit of 
that person has been reborn 1n the celestial (heaven) realms. When all 
other parts of the body have turned cold but the eyes and forehead 
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remain warm, then the spirit of the person who has just died left the 
body through the eyes. In this case, the person will be born in Heaven. 
When nearing death, people who wIll be born in Heaven wIll exhibit 
the following signs and characteristics: having compassion for others; 
gIve rise to a whole some mind; often happy and contented; proper 
thoughts are apparenf; no longer having greed and attachment for 
money, possessions, spouse, children, etc...; the eyes are clear and 
shiny; eyes sfaring Into space, smiling, ears hearing heavenly music or 
eyes seeing heavenly landscape; body does not emit odor; nose bridge 
remains straight without crookedness; and mind does not exhibit hate 
and resentment. The third spot 1s the “heart for human”. When the 
person”s heart 1s the last to remain warm, the spirit of that person has 
been reborn back among human beings. When other parts of the body 
have turned cold, but the chest and heart remain as the last ˆwarm 
spot,' the spirit of that dead person will return to the human realm. 
When nearing death, those who will be reborn to the human realm will 
exhibit the following signs and characteristics: body 1s not burdened 
with major Illnesses; øive rise fo good and wholesome thoughts, have 
peace and happiness, enJoy practicing meritorious and virtuous deeds; 
there 1s little boasting, thinking of mother, father, spouse, and children; 
with regard to good and evil, their minds are capable of discrIminating 
clearly; gøIve rise to pure faith, requesting the Triple Jewels to be 
present to take refuge; sons and daughters are near and adore them Just 
as before without showing Indifference; ears are fond of hearing the 
names of brothers, sisters, and friends; remaining dignified and having 
Integrity Instead of being petty and sycophant; clearly recognize 
helping friends, when seeing family members take care of them, they 
are happy and contented; advise and give responsibilities to loved ones 
before making the last goodbye. The fourth spot 1s the “belly for the 
hungry ghosts”. When the person”s belly 1s the last to remain warm, the 
spirit of that person has been reborn among hungry ghosts. The fifth 
spot 1s the “knee for animals”. When the personˆs knees are the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn among animals. 
The sixth spot 1s the “sole of feet for hells”. When the person”s soles of 
the feet are the last to remain warm, the spirit of that person has been 
fallen In the hell. 
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X. Desires Cause Us to Continuing to the cycle 0ƒ Bưth-Death & 

Rebuth: 

We are living in a material world where we must encounter all 
kinds of obJects such as sights, sounds, tastes, sensations, thoughts and 
Ideas, ect. Desire arIses from confact with these pleasing obJects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t 1s also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to continue to wander In the samsara. A monk 
asked Zen master Bankel, "Is it not harmless to Joke around 1n spontaneous 
moments of levity?" Bankei said, "Its all right if you want to lose trust." Do 
not follow the evil law, do not live in heedlessness. Do not embrace 
false views, do not be a world-upholder (Dharmapada 167). In the 
Eight Awakenings of Great People, the second Awakening states as 
follows: The awareness that more desire brings more suffering. The 
awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
daily life arise from greed and desire. Those with litle desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free Írom 
enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy independence 
and well-being In both body and mind. 


XI. The Buddha's Teachings 0n Bừth-Death & Rebith in the 

Dharmapada Sutra: 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Long 1s the nipht to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know truc Law (Dharmapada 60). Like the earth, 
Arhats who are balanced and well-disciplined, resent not. He 1s like a 
pool without mud; no new births are In store for him (Dharmapada 95). 
Wandering throusgh many cycles of births and deaths in Samsara, 
looking for the builder of this house without success (In vain). How 
sorrowful to be born again and again! (Dharmapada 153). Oh! House 
builder! You have been seen. You can not build house any longer. All 
yOoUr raffers of sins are broken, your ridge-pole of Ignorance 1s 
shattered. My mind has attained the Supreme Nirvana, all desires are 
extinct (Dharmapada 154). Make an Island for yourself. Be wise to 
strive quickly! When you cleanse your impurifies, you wIll not come 
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back again to birth and old age (Dharmapada 238). Leave the past 
behind; let go the future; and give up the present; crossing the shore of 
exIstence, with mind released from everything, wIll not again undergo 
birth and old age (Dharmapada 348). He who has reached the goal, 
without fear, without craving and without desire, has cut off the thorns 
Of life. This 1s his final mortal body (Dharmapada 351). He who 1s 
without craving, wifhout atfachment; who understands subtleties of 
words and meanings; they are truly a great wise who bear the final 
mortal body (Dharmapada 352). He who 1s never angry, but 1s dutiful 
and virtuous, free from craving, who 1s pure and restrained; who bears 
his final body, I call him a Brahmana (Dharmapada 400). He whose 
ways are known to neither gods, nor gandhabba, nor men, who has 
exhausted his sins and become a saint, I call him a Brahmana 
(Dharmapada 420). 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter For(y-Three 


Chơn Lý Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I.. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Chơn Lý: 

Chơn lý là lẽ tự nhiên, không chối cãi được. Chơn lý chính là 
nguyên nhân diệt trừ khổ đau. Hai loại chân lý là tục đế và chân đế. 
Tục đế bao gồm chân lý có tánh ước lệ hay tương đối. Chân đế là chân 
lý tối hậu hay tuyệt đối. Qua nhận biết về thế giới hằng ngày trong 
kinh nghiệm sống, chúng ta nhận biết được thế giới thực tại ước lệ, vận 
hành theo luật nhân quả, đây là cái mà chúng ta goi là tục đế. Nếu 
chúng ta chấp nhận thực tại của thế giới nầy là ước lệ hay tương đối thì 
chúng ta có thể chấp nhận bản chất “Không” của thế giới mà nhà Phật 
gọi là chân lý tối hậu. Phật pháp, đệ nhất nghĩa đế là giáo pháp giác 
ngộ tối thượng của Phật hay cái thực không hư vọng vốn có, đối lại với 
thế đế (tục đế) của phàm phu, hạng chỉ biết hình tướng bên ngoài chứ 
không phải là chân lý. Trong Phật giáo, chân lý cao thượng là bốn 
chân lý nhiệm mẫu trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con 
đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài 
pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế?” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài 
giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa 
đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của 
những khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” 

Trong Phật Giáo Đại Thừa, chân lý được nói trong Kinh Liên Hoa 
và Hoa Nghiêm. Theo Tam Pháp Độ Luận, chân lý có nghĩa thực hữu, 
chân, bất hư và như thị; đó gọi là chơn lý. Trong Tứ A Hàm Mộ Sao 
Giải có chứa đựng một đoạn ngắn về tam đế: "Chơn lý gồm có nghĩa 
của thế gian hữu tướng và nghĩa đệ nhất. Kinh nói: 'Chơn lý thế tục, 
chơn lý của hình tướng, và chơn lý tối thượng." Chơn lý thế tục hay tục 
đế chỉ sự vật chỉ đúng trên mức độ hiểu biết bình thường và thực tại 
của các hiện tượng. Mỗi thứ trong ba chơn lý này được giải làm ba 
phần. Đẳng đế được giải thích như cõi thế tục, gia đình và giáo dục. 
Chỗ này tương hợp với hiện hữu giả tạm trong đời sống hằng ngày, và 
sự chấp nhận cái nhìn tương đối hợp lý. Thứ nhì là chơn lý của sắc 
tướng gồm ba phần thuộc Tứ Diệu Đế: khổ, tập và đạo. Đây gọi là 
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chơn lý của hình tướng vì nói đến việc quán chiếu hình tướng hoặc sự 
thực, vượt luân hồi sanh tử, chứng ngộ khổ đế, tập đế và đạo đế. Phần 
thứ tư của Tứ Diệu Đế là diệt đế, được giải thích là vô tướng, vì vậy 
không nằm trong phạm vi tướng mạo. Chơn lý đệ nhất nghĩa gồm có ba 
phần: tịnh thân, tịnh khẩu và tịnh ý. Thân chỉ cho những hoạt động sinh 
vật lý, khẩu chỉ cho lời nói và ý chỉ cho tự tưởng. Như vậy thanh tịnh 
tất cả ba mặt này là đệ nhất nghĩa. Theo chân lý tương đối thì tất cả 
các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt đối thì không có gì 
hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự 
vật đều không có tự tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận 
thức chỗ nào không có tự tính. Chơn lý tuyệt đối hay chơn đế có nghĩa 
là bản chất tối hậu của thực tại, là vô vi, là không sanh không diệt. Nó 
ngang hàng với tánh không và chân thân, và nó trái lại với tục đế, có 
sanh có diệt bởi nhân duyên và vô thường. Cuối cùng, chơn lý và sức 
mạnh của Thiển chính là sự đơn giản, trực tiếp và thực tiễn. Tỷ như, 
khi bạn gặp một người, chỉ đơn giản chào và hỏi "hôm nay anh có khoẻ 
không?" Người ấy sẽ nói "Tôi khỏe, cám ơn anh." Đây chính là Thiền. 
Hay khi bạn gặp một người bạn, liền mời người ấy uống một tách trà, 
đây cũng tràn đầy ý Thiển. Hay khi bạn đói bụng, liền tìm cái gì đó để 
ăn, tức là bạn đang hành Thiền một cách trọn vẹn. Không còn thứ gì 
khác tự nhiên hơn như thế được; điều duy nhất chúng ta phải làm là 
mở mắt ra để thấy được ý nghĩa tiềm tàng của vạn hữu. 


HI. Con Đường Của Chơn Lý 

Nói về con đường của chơn lý, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy trong 
Kinh Pháp Bảo Đàn như sau: “Nầy thiện tri thức! Nhất hạnh tam muội 
là đối với tất cả chỗ, đi đứng nằm ngồi thường hành một trực tâm ấy 
vậy.” Kinh Tịnh Danh nói: “Trực tâm là đạo tràng, trực tâm là Tịnh độ. 
Tâm đừng làm những chuyện siểm khúc, miệng nói trực, miệng nói 
nhất hạnh tam muội mà không hành trực tâm, còn hành trực tâm, đối 
với tất cả các pháp chớ có chấp trước. Người mê chấp pháp tướng, 
chấp nhất hạnh tam muội, chỉ nói ngồi không động, tâm vọng không 
khởi tức là nhất hạnh tam muội, người khởi hiểu thế nầy tức là đồng 
với vô tình, trở lại là nhơn duyên chướng đạo.” Nầy thiện tri thức! Đạo 
phải thông lưu, do đâu trở lại ngưng trệ, tâm không trụ nơi pháp, đạo 
tức là thông lưu. Tâm nếu trụ pháp gọi là tự phược, nếu nói thường 
ngồi không động, ấy chỉ như Ngài Xá Lợi Phất ngồi yên trong rừng lại 
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bị Ngài Duy Ma Cật quở trách. Nây thiện tri thức! Lại có người dạy 
ngồi khán tâm quán tịnh, không động không khởi, từ đây mà lập công 
khóa, người mê không hiểu liền chấp thành ra điên cuông, những 
người như thế nầy thật là đông, dạy nhau như thế, nên biết đó là lầm 
lớn.” 


LIILChơn Lý Của Phương Tiện (Trung Đế): 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, đây là một trong tam đế của tông Thiên Thai, hai chân lý kia là 
Không đế và Giả đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong 
một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập 
lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện. Sự thể chỉ là 
phương tiện, hay quảng giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi 
một là Trung thì tất cả là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái 
phi hữu và giả hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả 
hai bởi vì thực tướng có nghĩa Trung chính là không tướng và giả 
tướng. Không Giả Trung là ba chân lý hay ba đế mà tông Thiên Thai 
đã dựng lên Hệ thống “Tam Quán nầy dựa trên triết lý của ngài Long 
Thọ, người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. Thứ nhất 
là Không: Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến 
tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng 
ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' còn là sự phá bỏ 
ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng (prajna). 
Tùng giả nhập Không: Ở mức độ quán chiếu thứ nhất này, "giả hữu" 
chỉ cho tri kiến sai lầm về thế giới hiện tượng như thực hữu của phàm 
nhân, và "nhập không" có nghĩa là phủ nhận một chủ tế độc lập trong 
hiện tượng. Vì vậy, Trí Khải nói: "Khi hành giả thấy được Không, hành 
giả không những chỉ nhận biết Không mà còn biết được thực tánh của 
giả hữu nữa." Thứ nhì là Giả: Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để 
phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp quán sát thấy cái tâm 
đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, không 
bền, vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và 
giải thoát khỏi các điều xấu. Tùng không nhập Giả: Ở mức độ quán 
chiếu thứ nhì này, "giả hữu" chỉ cho một lối hiểu đúng và sự chấp nhận 
hiện tượng khách quan từ nhân duyên tương nhập sinh khởi. Không ở 
đây chỉ cho một sự trói buộc sai lầm vào chính khái niệm về Không, 
hoặc hiểu lầm Không là cái không của chủ nghĩa đoạn diệt. Trí Khải 
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nói: "Nếu hành giả hiểu vào Không, hành giả hiểu rằng chẳng có 
'không'. Vì vậy nên hành giả phải 'nhập vào' trong giả hữu. Hành giả 
nên biết rằng đường lối quán chiếu này được thuyết ra là để cứu chúng 
sinh, và nên biết rằng chân không phải chỉ là chân, mà là một phương 
tiện xuất hiện một cách giả tạm. Vì vậy mà nói là 'từ không'. Hành giả 
phân biệt thuốc tùy theo bệnh, không có sự phân biệt thuộc khái niệm. 
Vì vậy mà gọi là 'vào giả'." Thứ ba là Trung: Trung dĩ diệu nhất thiết 
pháp (Trung để phá cái hoặc vô minh và thấy được sự huyễn diệu tất 
cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, cũng 
chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). “Trung' 
là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác 
ngộ. Trung Đạo Đệ Nhất Nghĩa Quán: Đây là mức độ quán chiếu cao 
nhất mà hành giả có thể tiếp nhận một cách đúng đắn và đồng thời giá 
trị của cả hai Không và Giả. Trí Khải Đại Sư nói: "Trước hết, quán 
chiếu và đạt trí huệ liên quan đến Không và Giả là không luân hồi tự 
tánh. Kế tiếp, quán chiếu và đạt trí huệ liên quan đến không không là 
không cả Niết Bàn. Như vậy, cả hai cực đoan đều phủ nhận. Đây gọi 
là quán hai mặt Không như phương tiện nhằm mục đích thấy được 
Trung Đạo... Pháp quán thứ nhất dùng Không, và pháp quán thứ hai 
dùng Giả. Đây là phương tiện tiếp nhận chân lý trong cả hai cực đoan, 
nhưng khi hành giả vào được Trung Đạo, cả hai chân lý soi sáng cùng 
lúc giống nhau." 


IV. Chơn Lý Phải Được Xác Minh Bằng Kinh Nghiệm Bản 

Thân: 

Theo kinh Kesaputtiya, Đức Phật đã khuyên những người Kalamas 
về sự xác minh chân lý như sau: “Không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì 
điều đó được dựa trên cơ sở quyền uy, không chấp nhận đó là chân lý 
chỉ vì điều đó được viết trong kinh sách thiêng liêng, không chấp nhận 
điều đó là chân lý chỉ vì điều đó là ý kiến của nhiều người, không 
chấp nhận điều gì là chân lý chỉ vì điều đó có vẻ hợp lý, không chấp 
nhận điều gì là chân lý chỉ vì muốn tỏ lòng tôn kính vị thầy của mình. 
Ngay cả giáo lý của ta các người cũng không nên chấp nhận là chân lý 
nếu không xác minh chân lý ấy qua kinh nghiệm bản thân. Ta để nghị 
tất cả các người hãy thử nghiệm bất cứ thứ gì mà các người nghe thấy 
dưới ánh sáng của kinh nghiệm bản thân. Chỉ khi nào các người biết 
được những việc như thế là có hại thì nên bỏ. Ngược lại, khi biết được 
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những điều đó là có lợi và đem lại an bình thì hãy tìm cách vun đắp 
chúng.” 


VY. _Chơn Đế và Tục Đế: 

Hai loại chân lý là tục đế và chơn đế. Tục đế bao gồm chân lý có 
tánh ước lệ hay tương đối. Chân đế là chân lý tối hậu hay tuyệt đối. 
Qua nhận biết về thế giới hằng ngày trong kinh nghiệm sống, chúng ta 
nhận biết được thế giới thực tại ước lệ, vận hành theo luật nhân quả, 
đây là cái mà chúng ta goi là tục đế. Nếu chúng ta chấp nhận thực tại 
của thế giới nầy là ước lệ hay tương đối thì chúng ta có thể chấp nhận 
bản chất “Không” của thế giới mà nhà Phật gọi là chân lý tối hậu. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
đây là một trong tam đế của tông Thiên Thai, hai chân lý kia là Không 
đế và Giả đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một 
trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. 
Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện. Sự thể chỉ là phương tiện, 
hay quảng giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung 
thì tất cả là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và 
giả hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì 
thực tướng có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. Chân đế 
hay chân lý tuyệt đối hay Đệ Nhứt Nghĩa Đế (Đệ Nhứt Nghĩa Tất 
Đàn). Đây là một trong bốn thứ thành tựu, là chân lý cao nhất của Phật 
làm thức tỉnh khả năng cao tột của chúng sanh để đạt được giải thoát 
(theo Đại Thừa Nghĩa Chương, đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân đế, 
đối lại với tục đế hay vọng đế). Đây cũng là một trong hai đế, chân lý 
thâm diệu, tên gọi đối lại với tục đế. Đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân 
đế, Thắng nghĩa đế, Niết bàn, chân như, thực tướng, trung đạo, pháp 
giới, chân không, vân vân (ba tất đàn còn lại gồm Thế Giới Tất Đàn, 
Cá Vị Nhơn Tất Đàn, và Đối Trị Tất Đàn). Chân lý tuyệt đối còn là 
tính chân thực của chư pháp. Tịnh thức có thể tẩy sạch phân ô nhiễm 
của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của 
tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân 
thực, tức là viên thành thực tánh. 

Chân đế theo Trung Quán Luận hay Đệ Nhứt Nghĩa Đế hay chân 
lý truyệt đối. Chân đế có nghĩa là thắng nghĩa đế hay sự thật tối 
thượng. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian 
đều không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, 
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không thể đạt đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là 
phương tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức 
Phật giảng rằng tất cả các pháp đều 'không.” Với những ai chấp “hữu” 
thì học thuyết “phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để 
dạy họ cảnh giới vô danh vô tướng. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Dù chúng ta có thể nói đến sự hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. 
Ngay cả sự phi hữu hay không cũng giả tạm và bất ổn. Vì vậy không 
có sự hữu thực sự, cũng không có cái không đích thực. Hữu thể và vô 
thể chỉ là hậu quả của tương quan nhân quả và do đó, không có thực. 
Như vậy lý tưởng của hai cực đoan “hữu thể" và “vô thể” đều bị xóa bỏ. 
Vì vậy khi chúng ta đề cập đến “tục đế” chúng ta có thể nói về thế giới 
hiện tượng mà không làm điên đảo thế giới bản tính. Cũng như vậy, 
khi để cập đến “chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính, mà 
không làm xáo trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu 
cũng là hữu. Danh hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không 
cũng là hình danh sắc tướng. 

Cũng theo Trung Quán Luận, chân đế hay Đệ Nhứt Nghĩa Đế hay 
chân lý truyệt đối. Đây là hai mức độ của chân lý, hoặc là hai cách 
trong đó mọi hiện tượng được nhận biết: 1) tục đế; và 2) chân đế. Tục 
đế chỉ cách mà mọi hiện tượng được nhìn qua cái nhìn của phàm phu, 
và được coi như là sự thật ước lệ. Một chiếc xe hơi, chẳắng hạn, là một 
sự thật ước lệ, bởi vì nó có thể vận hành nhiệm vụ của một cái xe, mặc 
dù nếu phân tích từ cái nhìn chân đế thì nó chỉ là một tập hợp của 
những phần, và được chế tạo do kết quả của những, và luôn thay đổi. 
Khi người ta tìm một cái xe thật sự hiện hữu, thì người ta chỉ tìm thấy 
một tập họp của những phần riêng lẽ, và không có cái nào có thể làm 
nhiệm vụ của cái xe cả. Vì vậy từ quan điểm chân đế, chiếc xe không 
có tự tánh. Chân đế là “không” hay “vạn hữu không có tự tánh,” chân 
lý này chỉ có các bậc Thánh mới nhận biết rõ ràng được. Nếu người ta 
nhận định rằng không có sinh diệt hay bất sinh bất diệt thì đó là trung 
đạo, được biểu thị bằng sự kết hợp của tục đế và chân đế. 

Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng 
trong chân lý tuyệt đối thì không có øì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt 
đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng 
trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. 
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Chân lý tương đối còn được gọi là tục đế hay chân lý quy ước. Chơn 
như tương đối trong thế giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời nói 
giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của 
trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả 
tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi chân như như là cỗ xe phương 
tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân như. Phương thức giúp hành giả 
Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. Chân 
lý tuyệt đối hay tuyệt đãi chân như (chân đế, chân lý cứu cánh hay sự 
thật tối thượng). Chân đế có nghĩa là bản chất tối hậu của thực tại, là 
vô vị, là không sanh không diệt. Nó ngang hàng với tánh không và 
chân thân, và nó trái lại với tục đế, có sanh có diệt bởi nhân duyên và 
vô thường. Tuyệt đãi chân như là chơn như tuyệt đối, siêu việt, hay 
chân không tuyệt đối, đây là những gì chư Phật đã dạy, tùy duyên mà 
bất biến. Chân lý tuyệt đối còn được gọi là Đệ Nhứt Nghĩa Đế hay 
Chân đế theo Trung Quán Luận. Chân đế có nghĩa là thắng nghĩa đế 
hay sự thật tối thượng. Trung Luận Quán cho rằng chư Phật trong quá 
khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh bằng 
phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. Chân 
đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều không có 
thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, không thể đạt 
đến chân đế nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là phương tiện, còn 
chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức Phật giảng rằng 
tất cả các pháp đều “không.` Với những ai chấp “hữu' thì học thuyết 
'phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để dạy họ cảnh 
giới vô danh vô tướng. 

Tục đế còn được gọi là Chân lý quy ước. Chân lý tương đối hay 
chân lý của kể còn vô minh (Tục Đế hay sự thực quy ước). Chân lý 
quy ước (chơn như trong thế giới hiện tượng). Sự thật tương đối hay sự 
tướng thế gian hay cái thấy vẫn còn bị phiển não chi phối. Trung Luận 
Quán cho rằng chư Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý 
của mình cho chúng sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn 
chúng sanh vào chánh đạo. Cái nhìn của phàm phu thấy vạn pháp là có 
thật. Tục đế muốn nói đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên thực 
tại, tạo ra một cảm tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật đã 
giảng rằng tất cả các pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ 
chấp vào “không' của hư vô luận, lý thuyết về “hữu' sẽ được giảng giải 
theo phương diện tục đế. Theo Ngài Long Thọ trong triết học Trung 
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Quán, hiện tượng cũng có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu 
hiện của thực tại (samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường 
dẫn đến sự vật mà nó biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực 
tại là biểu tượng, là bức màn, nó che khuất thực tại tuyệt đối hay 
Thắng Nghĩa Đế. Nói tóm lại, thế đế là những gì che khuất tất cả; thế 
đế là vô minh che đậy bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu 
theo nghĩa “thực tại thực dụng" là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt 
đối hay chân đế. Nếu không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì 
không thể giáo huấn về chân lý tuyệt đối hay chân đế. Và nếu không 
biết chân lý tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn được. Chính vì thế 
mà trong Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên 
quan điểm tương đối hay thế đế thì 'Duyên Khởi' giải thích cho các 
hiện tượng trần thế, nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế 
muốn nói đến sự không sinh khởi vào mọi lúc và tương đương với niết 
bàn hay sự trống không (sunyata).” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, nếu bạn giả thuyết thật thể là một bản thể trường tổn là bạn 
hoàn toàn mê hoặc, thế nên tông Thiên Thai để ra ba chân lý hay tam 
đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. 
Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một 
trong ba đều có giá trị toàn diện. Chân lý của của Không (Không Đế) 
trong đó mọi sự thể đều không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều 
không. Vì vậy, khi luận chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng 
ta coi “Không” như là siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thảy đều là 
“Không.” Và khi một là không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất 
không nhất thiết không, nhất giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết 
trung). Chúng còn được gọi là “Tức không, tức giả, và tức trung,” hay 
Viên Dung Tam Đế, ba chân lý đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối 
tam đế, ba chân lý tuyệt đối. Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy 
như là cách biệt nhau, bởi vì cả ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm 
thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn toàn. Một sự thể là không nhưng 
cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó không, và rồi, một sự là không, 
đồng thời là giả cho nên cũng là trung. Chân lý của giả tạm (Giả Đế) 
trong đó dù sự thể có hiện hữu thì cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi 
biện luận về Không Đế, khi một là Giả thì tất cả là Giả. Chân lý của 
phương tiện (Trung Đế) trong đó sự thể chỉ là phương tiện, hay quẳng 
giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung thì tất cả 
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là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, 
mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng 
có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. 

Theo Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán Luận, thì Nhị Đế 
Trung Đạo được diễn tả bằng “Năm Huyền Nghĩa”. Đó là Tục Đế 
Phiến Diện, Chân Đế Phiến Diện, Trung Đạo Tục Đế, Trung Đạo 
Chân Đế, và Nhị Đế Hiệp Minh Trung Đạo. Thứ nhất là Tục Đế Phiến 
Diện, chủ trương thuyết thực sinh thực diệt của thế giới hiện tượng. 
Thứ nhì là Chân Đế Phiến Diện, chấp vào thuyết bất diệt của thế giới 
hiện tượng. Thứ ba là Trung Đạo Tục Đế, thấy rằng không có giả sinh 
hay giả diệt. Thứ tư là Trung Đạo Chân Đế, giả bất sinh giả bất diệt 
hay thấy rằng không có giả sinh hay giả diệt. Thứ năm là Nhị Đế Hiệp 
Minh Trung Đạo. Nếu chúng ta nhận định rằng không có sinh diệt hay 
bất sinh bất diệt thì đó là trung đạo, được biểu thị bằng sự kết hợp của 
tục đế và chân đế. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng chúng ta phải xác minh 
chân lý bằng kinh nghiệm bản thân. Theo kinh Kesaputtiya, Đức Phật 
đã khuyên những người Kalamas về sự xác minh chân lý như sau: 
“Không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được dựa trên cơ sở 
quyền uy, không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được viết 
trong kinh sách thiêng liêng, không chấp nhận điều đó là chân lý chỉ vì 
điều đó là ý kiến của nhiều người, không chấp nhận điều gì là chân lý 
chỉ vì điều đó có vẻ hợp lý, không chấp nhận điều gì là chân lý chỉ vì 
muốn tỏ lòng tôn kính vị thầy của mình. Ngay cả giáo lý của ta các 
người cũng không nên chấp nhận là chân lý nếu không xác minh chân 
lý ấy qua kinh nghiệm bản thân. Ta để nghị tất cả các người hãy thử 
nghiệm bất cứ thứ gì mà các người nghe thấy dưới ánh sáng của kinh 
nghiệm bản thân. Chỉ khi nào các người biết được những việc như thế 
là có hại thì nên bỏ. Ngược lại, khi biết được những điều đó là có lợi 
và đem lại an bình thì hãy tìm cách vun đắp chúng.” 


VI. Chơn Lý Tương Đối: 

Theo Tự Điển Random House Webster dành cho bậc Đại Học thì 
chữ “Relative” có nghĩa là cái nầy chỉ hiện hữu hay có được đặc tánh 
bằng sự liên hệ với cái khác mà thôi. Tương đối còn có nghĩa là không 
tuyệt đối hay bị lệ thuộc. Chữ “Tương Đối” theo nghĩa đen là hỗ tương 
đối đãi, nghĩa là “quan điểm hỗ tương lẫn nhau, 'hỗ tương đồng nhất, 
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cũng y như nói “trao đổi các quan điểm,' chứ không tách riêng từng cái 
để thực hiện một cuộc giải hòa về những quan điểm tương phản hay để 
gây hiệu quả nên một chủ trương hỗn hợp giữa các hệ thống suy lý đối 
lập. Thực tế, ngành tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao 
dung nguyên thủy đã được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật 
nhưng hầu như mất hẳn trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết 
quả của những dị biệt về tư tưởng. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Phật giáo Tiểu Thừa thông 
thường thỏa mãn với phân tích và ít khi thiên về dung hợp. Trái lại, 
Đại Thừa thường thiên về hỗ tương đối đãi giữa hai ý niệm tương 
phản. Nếu phe nầy nhận quan điểm của riêng mình và phe kia giữ chặt 
của riêng họ, kết quả đương nhiên sẽ chia rẻ nhau. Đây là điều xãy ra 
trong trường phái Tiểu Thừa. Đại Thừa Phật giáo dạy rằng phải hòa 
đồng lập trường của riêng mình với lập trường của kẻ khác, phải hỗ 
tương dung hợp những lập trường đối lập, để thấy những lập trường 
nầy hợp nhất toàn vẹn. 

Chữ “tương đối” ở đây theo nghĩa đen là hỗ tương đối đãi, nghĩa là 
“quan điểm hỗ tương lẫn nhau,” “hỗ tương đồng nhất” cũng y như nói 
“trao đổi các quan điểm.” Không tách riêng từng cái để thực hiện cuộc 
hòa giải về những quan điểm tương phản hay để gây hiệu quả nên một 
chủ trương hỗn hợp giữa những hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành 
tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao dung nguyên thủy đã 
được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn 
trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những dị biệt về 
tư tưởng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là những hiện tượng 
không có thực tại độc lập hay thực thể của chính chúng. Tương đối 
tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu của hiện tượng, và, 
một vật là tương đối thì không phải là 'thật,' hiểu theo ý nghĩa cao 
nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những hiện tượng. Tuyệt 
đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác nhau đặt ở vị trí 
đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, chịu sự chi phối 
của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành thế giới nầy thì 
chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi hạn định bởi tất 
cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo Phật giáo, chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, có 
thể thay đổi, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy 
duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng 
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tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi 
chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân 
như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến 
Phật tánh là cái vô tướng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là 
những hiện tượng không có thực tại độc lập hay thực thể của chính 
chúng. Tương đối tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu 
của hiện tượng, và, một vật là tương đối thì không phải là “thật, hiểu 
theo ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những 
hiện tượng. Tuyệt đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác 
nhau đặt ở vị trí đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, 
chịu sự chi phối của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành 
thế giới nầy thì chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi 
hạn định bởi tất cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng 
trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt 
đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng 
trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. 
Giáo thuyết nói về tự và tha đối đãi với nhau, nhờ đó mà tổn tại, như 
hình nhờ có ba cạnh mà thành hình tam giác, sắc cảnh đối đãi với nhãn 
căn mà thành sắc cảnh, nhãn căn đối với sắc cảnh mà thành nhãn căn, 
ngắn đối với dài mà thành ngắn, dài đối với ngắn mà thành dài. Lấy 
thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà 
bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong 
các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ 
không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn 
là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy 
được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của 
một “cái bàn” chẳng hạn là nên tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm 
được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là 
nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó 
là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính 
nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. 

Trong cuộc sống hằng ngày, hầu như trong mọi trường hợp, nguyên 
lý Tương Đối được đã và đang được ứng dụng. Hỗ tương đối đãi bằng 
cách tự hủy diệt, khi được thể hiện, có giá trị thực tiển lớn san bằng 
những quan điểm tương phản hay tạo nên thiện cảm giữa những phe 
phái đối nghịch. Bằng vào một, hay nhiều hơn, trong số các phương 


1364 


pháp nầy, dị biệt tính có thể đưa đến liên hiệp, và cuộc đời mộng ảo 
được dung hợp với đời sống giác ngộ. Những ý tưởng như nói: nhìn bản 
thể trong hiện tượng, coi động như tĩnh và tĩnh như động, đông nhất và 
vô hành, tịnh và bất tịnh, toàn và bất toàn, một và nhiều, riêng và 
chung, thường và vô thường, tất cả đều có thể đạt được bằng lý thuyết 
nầy. Sự ứng dụng quan trọng nhất của học thuyết nầy là nhắm tới chỗ 
đồng nhất của đời sống, sinh tử và Niết Bàn. Bản thân đời sống là Niết 
Bàn cũng như nước với sóng là một. Đời sống là cái nầy thì Niết Bàn 
là cái không đời sống kia. Nếu đạt tới Niết Bàn ngay trong sự sống, 
đời sống trở thành là một với Niết Bàn, nhưng chỉ đạt trong tâm vì thân 
vẫn hiện hữu. Nhưng Niết Bàn toàn vẹn hay trọn vẹn được đạt đến khi 
chết. Sự diệt tận của thân xác là điều kiện tất yếu của Niết Bàn toàn 
vẹn, cũng như sự dừng lặng của sóng chung cuộc nơi tĩnh lặng toàn vẹn 
của nước. Thời gian và không gian đều tương đối, Chúng tương đối so 
với từng tâm thức cụ thể. Khoảng thời gian đối với chúng ta là một 
năm thì đối với một người có tâm thức vi tế hơn có thể chỉ là một 
khoảng thời gian ngắn ngủi hơn. Tương tự, một người đã đạt được trình 
độ tu tập cao, có thể xem một sát na là một kiếp hoặc một kiếp là một 
sát na. 

Nói tóm lại, theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện 
hữu, nhưng trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong 
chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự 
tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không 
có tự tính. Chân lý tương đối, tục đế hay chân lý quy ước hay chơn như 
tương đối trong thế giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời nói giả 
danh mà hiện ra, bất biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của 
trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả 
tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi chân như như là cỗ xe phương 
tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân như. Phương thức giúp hành giả 
Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. 


VII.Chơn Lý Tuyệt Đối: 

Theo Phật giáo, tuyệt đối là vượt ra ngoài sự so sánh. Tuyệt đối là 
thực tại của những hiện tượng. Tuyệt đối luôn luôn có bản chất đồng 
nhất. Niết bàn hoặc thực tại tuyệt đối không phải là thứ gì được tạo 
sanh hoặc thành tựu. Theo triết học Trung Quán, Nguyệt Xứng cho 
rằng với các bậc Thánh giả thì Tuyệt Đối chỉ là sự im lặng, vì nó là cái 
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gì bất khả thuyết hay bất khả diễn đạt bằng lời. Tuyệt đối là chân lý 
cao nhất hay chân như, chân lý tuyệt đối. Huyền ảo và thường nghiệm 
tương ứng với chân lý tương đối, còn tuyệt đối thì tương ứng với chân 
lý cao nhất của Trung Luận tông. Trong Phật giáo, tuyệt đối đồng 
nghĩa với chân như. Nó bất biến, không đổi, không bị ảnh hưởng bởi 
bất cứ thứ gì, là tướng chung cho hết thảy các pháp. Tuyệt đối còn có 
nghĩa là “Tánh Không”, là sự vắng bặt mọi sự tưởng. Tuyệt đối cũng 
có nghĩa là “Biên tế thực tại” hay “cái gì đã đến tột đỉnh chân lý”, đến 
giới hạn tột cùng của những gì có thể tri nhận, hoàn toàn không còn sai 
lầm hay điên đảo. Tuyệt đối cũng có nghĩa là “Vô Tướng” là không có 
tướng trạng. Tuyệt đối lại còn có nghĩa là “Chân Lý tối thắng” hay 
thắng nghĩa, vì nó đạt thành do tối thắng của bậc Thánh. Ngoài ra, 
tuyệt đối còn đồng nghĩa với vô nhị, vô phân biệt xứ, vô sanh, chân 
tánh của chư pháp, bất khả thuyết, vô vi, phi hý luận, chân lý, chân 
tánh, niết bàn, tịch diệt, Phật quả, trí tuệ, giác ngộ, tri thức mà mình 
phải tự nhận trong chính mình, Pháp thân, Phật, vân vân và vân vân. 
Theo Phật Giáo, “Tuyệt Đối” còn rất nhiều nghĩa khác như sau: chân 
như (như thị), không tánh, niết bàn, bất nhị, bất sanh, cõi vô phân biệt, 
bản thể của pháp (bản chất của vật tồn hữu), bất khả diễn đạt, đích 
thực như nó đang là, không thể diễn tả bằng ngôn từ hay hý luận, như 
thực (cái thực sự đang là), chân đế, chân lý, Như Lai tạng, thực tại mà 
ta phải tự thể nghiệm trong nội tâm, vân vân. Theo trường phái Du 
Già, duy thức tuyệt đối là giáo pháp tiêu biểu nhất và là cái được gọi 
là “chủ nghĩa duy thức”. Theo đó đối tượng thường nghiệm (vô thường) 
thì “thuộc chủ quan" và chủ thể nhận thức là “tuyệt đối”. Với đối tượng 
thường nghiệm, Duy Già phủ nhận tính hiện thực độc lập của đối tượng 
ngoại giới, và điều nầy chỉ là tiếp nối các ý niệm truyền thống về tính 
vượt trội của 'tâm' trên mọi đối tượng, dù có lẽ nó có thể mang cho 
chúng một nội dung phần nào sắc xảo hơn và hàm chứa nhận thức luận 
rõ ràng hơn trước. Trong một hành vi tri thức, tâm và tâm sở có tầm 
quan trọng quyết định, còn “đối tượng" là một ảnh tợ phần lớn đã được 
định hình, và trong mức độ nào đó, nó do tâm tạo ra. 

Trong Phật giáo, chân lý tuyệt đối bao gồm đệ nhất nghĩa đế và 
viên thành thực tính. Đệ Nhứi Nghĩa Đế: Chân lý tuyệt đối còn gọi là 
Đệ Nhứt Nghĩa Tất Đàn. Đây là một trong bốn thứ thành tựu, là chân 
lý cao nhất của Phật làm thức tỉnh khả năng cao tột của chúng sanh để 
đạt được giải thoát (theo Đại Thừa Nghĩa Chương, đệ nhứt nghĩa đế 
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còn gọi là chân đế, đối lại với tục đế hay vọng đế). Đây cũng là một 
trong hai đế, chân lý thâm diệu, tên gọi đối lại với tục đế. Đệ nhứt 
nghĩa đế còn gọi là chân đế, Thắng nghĩa đế, Niết bàn, chân như, thực 
tướng, trung đạo, pháp giới, chân không, vân vân (ba tất đàn còn lại 
gồm Thế Giới Tất Đàn, Cá Vị Nhơn Tất Đàn, và Đối Trị Tất Đàn). 
Viên Thành Thực Tính: Tính chân thực của chư pháp hay chân lý tuyệt 
đối. Tịnh thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai 
triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ 
tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thực, tức là viên thành thực 
tánh. 


VIIILĐệ Nhất Nghĩa Đế: 

Chơn lý có nghĩa là lẽ tự nhiên, không chối cãi được. Chơn lý 
chính là nguyên nhân diệt trừ khổ đau. Trong Phật giáo, chân lý là 
Phật pháp, là đệ nhất nghĩa đế. Giáo pháp giác ngộ tối thượng của 
Phật hay cái thực không hư vọng vốn có, đối lại với thế đế (tục đế) của 
phàm phu, hạng chỉ biết hình tướng bên ngoài chứ không phải là chân 
lý. Ngoài ra, trong Phật giáo còn có bốn chân lý nhiệm mầu, nói rõ vì 
đâu có khổ và con đường giải thoát là một thí dụ điển hình. Người ta 
nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ 
Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. 
Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những 
khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nầy 
có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Theo Phật giáo, chân lý 
là con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã 
dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát 
Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hão huyền mà tưởng là chơn thật, chơn 
thật lại thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế 
không thể nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi 
chơn biết là phi chơn, cứ tư duy một cách đúng đắn, người như thế mới 
thật chứng được chơn thật (11).” 

Có hai loại Chân lý, đó là An Lập và Phi An Lập. Thứ nhất là An 
lập chân như, tức là bất biến chân như (vạn pháp tức chân như). Tùy 
theo duyên vô minh mà khởi lên trong thế giới hiện tượng mà chân 
tính bất biến. Thứ nhì là Phi an lập chân như, tức là tùy duyên chân 
như (chân như tức vạn pháp). Tùy theo duyên vô minh mà dấy lên như 
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trong thế giới hiện tượng. Ngoài ra còn có Ly Ngôn và Y Ngôn Chân 
Như. Thứ nhất là Ly ngôn chân như. Đây là thể tướng của chân như 
vốn xa lìa tướng ngôn ngữ, tướng tâm niệm. Thứ nhì là Y ngôn chân 
như. Đây là loại chân như dựa vào ngôn ngữ lời nói giả danh để hiện 
rõ chân tướng. Lại có Không và Bất không Chân Như. Thứ nhất là 
Không chân như. Loại chân như ha hết thảy các pháp nhiễm lây, 
dường như hư không hay tấm gương sáng, không có gì trong đó. Thứ 
nhì là Bất không chân như. Loại chơn như có đủ hết thảy các pháp tịnh, 
như gương sáng hiện lên muôn vẻ. Lại có Tại Triển và Xuất Triền 
Chân Như. Thứ nhất là Tại triỀn chân như, còn gọi là Hữu Cấu Chân 
Như, tức là chân như ở trong ràng buộc. Thứ nhì là Xuất triền chân 
như, còn gọi là Vô Cấu Chân Như, tức là chân như ra khỏi ràng buộc. 
Lại có Cấu Nhiễm và Vô Cấu Nhiễm Chân Như. Thứ nhất là Hữu cấu 
chân như. Loại chân như có bợn nhơ, như trong trường hợp chúng sanh 
là những người chưa giác ngộ (lục bình bám rễ trong bùn). Thứ nhì là 
Vô cấu chân như. Loại chân như không bợn nhơ, như nơi chư Phật hiển 
hiện Phật tánh thanh tịnh và trong sáng như trăng rằm. 

Ngoài ra, trên thế gian nầy còn có bốn sự thật nữa. Thứ nhất, tất cả 
chúng sanh khởi lên từ vô minh. Thứ nhì, mọi đối tượng của dục vọng 
hay dục vọng đều vô thường, không chắc thật (biến dịch) và đau khổ. 
Thứ ba, những gì đang tổn tại cũng vô thường, biến dịch và đau khổ. 
Thứ tư, không có cái gì gọi là “ngã” (ta) cũng không có cái gì gọi là 
“ngã sở” (cái của ta). Lại có tám Chơn Lý. Thứ nhất là vô thật đế, 
nghĩa là thế gian thế tục đế. Thứ nhì là tùy sự sai biệt đế, nghĩa là đạo 
lý thế tục đế. Thứ ba là phương tiện an lập đế, nghĩa là chứng đắc thế 
tục đế. Thứ tư là giả danh phi an lập đế, nghĩa là thắng nghĩa thế tục 
đế. Thứ năm là thể dụng hiển hiện đế, nghĩa là thế gian thắng nghĩa 
đế. Thứ sáu là nhơn quả sai biệt đế, nghĩa là đạo lý thắng nghĩa đế. 
Thứ bảy là y môn hiển thật đế, nghĩa là chứng đắc thắng nghĩa đế. Thứ 
tám là phế thuyên đàm chỉ, nghĩa là thắng nghĩa thắng nghĩa đế. Theo 
các truyền thống Phật giáo Đại Thừa, lại có chín chân lý: chơn lý về 
vô thường (vô thường đế), chơn lý về khổ (khổ đế), chơn lý về không 
(không đế), chơn lý về vô ngã (vô ngã đế), chơn lý về ái hữu (hữu ái 
đế), chơn lý về vô ái hữu (vô hữu ái đế), chơn lý về diệt khổ và 
nguyên nhân của khổ (bỉ đoạn phương tiện đế), chơn lý về hữu dư Niết 
Bàn (hữu dư Niết Bàn đế),và chơn lý về vô dư Niết Bàn (vô dư Niết 
Bàn đế). 
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LX. Tam Đế Thiên Thai: 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, nếu bạn giả thuyết thật thể là một bản thể trường tổn là bạn 
hoàn toàn mê hoặc, thế nên tông Thiên Thai để ra ba chân lý hay tam 
đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. 
Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một 
trong ba đều có giá trị toàn diện. 7hứ nhất là Chân lý của của Không 
(Không Đế): Mọi sự thể đều không có hiện thực tính và do đó, tất cả 
đều không. Vì vậy, khi luận chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” 
chúng ta coi “Không” như là siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thảy đều 
là “Không.” Và khi một là không thì cả thấy đều là “Không.” (Nhất 
không nhất thiết không, nhất giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết 
trung). Chúng còn được gọi là “Tức không, tức giả, và tức trung,” hay 
Viên Dung Tam Đế, ba chân lý đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối 
tam đế, ba chân lý tuyệt đối. Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy 
như là cách biệt nhau, bởi vì cả ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm 
thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn toàn. Một sự thể là không nhưng 
cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó không, và rồi, một sự là không, 
đồng thời là giả cho nên cũng là trung. 7h nhì là Chân lý của giả tạm 
(Giả Đế): Dù sự thể có hiện hữu thì cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi 
biện luận về Không Đế, khi một là Giả thì tất cả là Giả. Thứ ba là 
Chân lý của phương tiện (Trung Đế): Sự thể chỉ là phương tiện, hay 
quảng giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung thì 
tất cả là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và giả 
hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì thực 
tướng có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. 


X. Bốn Chơn Lý Trong Bài Pháp Đầu Tiên: 

Tại Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị 
năm anh em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại 
gần họ, họ cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên 
tất cả đều tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ 
thỉnh cầu Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức 
Phật nhân đó đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. 
Ngài bắt đầu thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng 
có bốn Chân Lý. Thứ nhất là Chân Lý về Khổ: Cuộc sống đầy dẫy 
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những khổ đau phiển não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con 
người luôn chạy theo các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ 
đau. Mà ngay khi có được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cẩm thấy 
mệt mỏi vì những lạc thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm 
thấy được sự thỏa mãn thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là 
Chân Lý về Nguyên Nhân của Khổ: Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng 
tham dục và vọng tưởng chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. 7h ba là 
Chân Lý về sự Chấm dứt Khổ: Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục 
và vọng tưởng thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm nghiệm 
được niềm hạnh phúc không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng, thứ tư là 
Chân Lý về Đạo Diệt Khổ: Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ 
tối thượng.” 

Kể từ đó, đức Phật truyền bá chủng tử Bồ Để khắp mọi nơi. Đặc 
biệt là sau lần đức Phật gặp Da Xá và thuyết cho ông ta nghe về giáo 
pháp đạo Phật, Da Xá và năm mươi người bạn của ông ta đã ngay lập 
tức mặc áo cà sa vàng và xuất gia theo ngài. Nhóm của Da Xá là 
nhóm Tăng Già lớn đầu tiên phát nguyện đi theo đức Phật ngay sau 
khi Ngài giác ngộ. Từ đó đức Phật và Tăng đoàn của Ngài bắt đầu sứ 
mệnh thuyết pháp của Ngài. Một lần nọ, khi đức Phật và Tăng đoàn 
của Ngài đang trên đường đi đến xứ Ma Kiệt Đà, một vương quốc nằm 
ở miền Trung Ấn Độ, đức Phật đã cho mời lãnh đạo nhóm tu thờ cúng 
thân lửa là Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp đến để hỏi nơi trú ngụ qua đêm. 
Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp chỉ cho đức Phật một ngôi nhà bằng đá và 
cảnh báo rằng tại đó có một con rồng dữ, thường xuất hiện vào lúc nửa 
đêm để nuốt người. Vì vậy, nếu Phật chịu trú tại đó thì cũng đừng nuối 
tiếc khi bị nó ăn thịt. Tuy nhiên, đức Phật và Tăng đoàn mới này của 
Ngài vẫn quyết định bước vào ngôi nhà đá và ngồi tréo chân một cách 
thư thả. Vào lúc nửa đêm, rồng dữ xuất hiện, há rộng miệng và nhe 
nanh nhọn, nhưng nó không thể làm hại đức Phật và Tăng đoàn mới 
của ngài. Ngày hôm sau, ngoài sự dự đoán của Ưu Lâu Tần Loa Ca 
Diếp và nhóm thờ thần lửa của ông ta, đức Phật và Tăng đoàn mới của 
ngài vẫn bình an vô sự trong ngôi nhà đá đó. Thế là Ưu Lâu Tần Loa 
Ca Diếp và nhóm thờ thần lửa của ông ta đi từ sự ngạc nhiên cùng cực 
đến thán phục. Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp liền đến gặp đức Phật và hỏi 
Ngài về những phương pháp tu hành đắc đạo. Sau khi nghe đức Phật 
thuyết giảng diệu pháp bằng giọng nói vô cùng thuyết phục và phong 
cách đạo đức của ngài, bây giờ thì Ưu Lâu Tân Loa Ca Diếp đã hoàn 
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toàn bị thuyết phục. Ông ta quyết định từ bỏ tất cả những gì mà mình 
đã tu tập từ trước đến giờ và đưa năm trăm đệ tử của mình đến quy y 
với đức Phật. Sau khi đức Phật nhận Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp và năm 
trăm đệ tử của ông ta, Ngài cũng thuyết cho họ nghe về Tứ Diệu Đế. 
Tất cả đều cẩm thấy tràn ngập niềm hoan hỷ với Phật pháp, và nhận 
thấy rằng mình vô cùng may mắn được đức Phật giúp cho rũ bỏ những 
cái ác, nhận lấy cái thiện và đến được trên con đường chánh đạo. Sau 
đó, Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp gặp được hai người em của mình và nói 
cho họ biết về chuyện mình cải đạo. Hai người em của Ưu Lâu Tần 
Loa cũng chịu tham dự cuộc thuyết pháp của đức Phật và cuối cùng 
chịu quy y theo Phật. Tưởng cũng nên nhắc lại, hai người em của Ưu 
Lâu Tần Loa Ca Diếp cũng có năm trăm đệ tử. Như vậy chỉ trong một 
thời gian ngắn, Tăng đoàn mới của đức Phật đã có trên một ngàn 
người. Tất cả đều theo đức Phật về núi Linh Thứu trong thành Vương 
Xá. Vì nguyên đoàn của họ chỉ đi bộ nên đoàn Tăng lữ dải này đã gây 
sự chú ý cho cả vương quốc Ma Kiệt Đà. 

Trong các lần thuyết pháp, đức Phật luôn nhắc nhở rằng người 
Phật tử luôn cần hai hướng giáo dục: hướng thứ nhất là giáo dục ngoài 
đời và hướng thứ hai là giáo dục trong đạo. Hai hướng này được xem 
như là hai cánh của loài chim. Không có hai cánh loài chim không bay 
được. Tương tự như vậy, không có đủ đây hai hướng giáo dục, người 
Phật tử chẳng những không có được đời sống ấm no ngoài đời, mà đời 
sống tâm linh cũng nghèo nàn tăm tối. Giáo dục ngoài đời sẽ giúp 
chúng ta nghề nghiệp nuôi thân và gia đình, trong khi giáo dục trong 
đạo giúp chúng ta có được hạnh phúc chân thật trong đời sống tâm 
linh. Thật vậy, giáo dục tôn giáo là cực kỳ cần thiết vì nó dạy chúng ta 
suy nghĩ và hành động như thế nào để thành người lương thiện và có 
được hạnh phúc. Giáo dục tôn giáo còn giúp chúng ta biết thương yêu 
và thông hiểu ý nghĩa cuộc đời để tự thích ứng được mình theo quy 
luật nhân sinh trong bất cứ hoàn cảnh nào. Sau sáu năm kinh qua tu tập 
khổ hạnh, Đức Phật đã khuyên hàng đệ tử của Ngài nên theo đường 
trung đạo. Ngài dạy: “Phật tử nên luôn lợi dụng tối đa cuộc sống ngoài 
đời trong khi tu hành để đi đến chân hạnh phúc trong đời này và đời 
sau.” 

Theo Kinh A Hàm, trong 45 năm thuyết Pháp của Đức Phật, Ngài 
tuyên bố rõ ràng là Ngài chỉ dạy hai vấn để: Khổ và Diệt Khổ, ngoài 
ra Ngài không dạy gì nữa. Ngài khuyến khích các đệ tử của Ngài du 
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hành để thuyết pháp và giải thích đời sống phạm hạnh, vì hạnh phúc 
và an lạc của chúng sanh, vì lòng thương tưởng cho đời, vì lợi ích và 
hạnh phúc của chư Thiên và loài người. Đức Phật nêu rất rõ mục đích 
thuyết pháp của Ngài là không tranh luận với các nhà lãnh đạo tôn 
giáo khác và không cạnh tranh với lý thuyết đối nghịch. Không có sự 
tranh chấp trong sự thuyết pháp của Ngài. Ngài chỉ trình bày con 
đường dẫn đến giác ngộ và giải thoát khổ đau phiền não. Đức Phật 
luôn luôn có đầy lòng từ bi với tất cả chúng sanh hữu tình. Cho đến khi 
nằm nghỉ, Ngài cũng “tâm từ thương chúng sanh.” Ngài có thuyết Pháp 
cũng chỉ vì tình thương của Ngài đối với chúng sanh mọi loài. Kinh 
Phật gồm trên 150 bộ, tất cả đều nói lên sự hiểm nguy của sanh tử nên 
nhắc cho người khác biết những lời Phật dạy với hy vọng cuối cùng họ 
sẽ hiểu và vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử. Bốn chân lý cao thượng 
hay Tứ Thánh Đế trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con 
đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài 
pháp đầu tiên về “Bốn Chân Lý Cao Thượng” trong vườn Lộc Uyển, 
sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: 
“Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, 
nguyên nhân của những khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con 
đường diệt khổ.” Bốn Chân Lý Cao Thượng là bốn trong những giáo lý 
căn bản nhất của giáo lý nhà Phật. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài 
luôn nhấn mạnh rằng không thông hiểu và thực hành Bốn Chân Lý 
Cao Thượng sẽ khiến chúng ta phải lăn trôi mãi trong vòng luân hồi 
sanh tử. Bốn Chân Lý Cao Thượng hay bốn chân lý nhiệm mầu trong 
giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con đường giải thoát. Người 
ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Bốn 
Chân Lý Cao Thượng” trong vườn Lộc Uyến, sau khi Ngài giác ngộ 
thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau 
khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những 
khổ đau nây có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Tứ Thánh 
Đế là bốn trong những giáo lý căn bản nhất của giáo lý nhà Phật. Theo 
Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo 
Phật, việc thức tỉnh từ Vô Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu 
triệt Bốn Chân Lý Cao Thượng. Bậc Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì 
Ngài đã thấu triệt Tứ Thánh Đế. Toàn bộ bài pháp đầu tiên của Đức 
Phật dành trọn vẹn để trình bày về Bốn Chân Lý Cao Thượng nầy; vì 
đó là cốt tủy của đạo Phật. Ví như dấu chân của các loài đi trên đất, có 
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thể được chứa đựng trong dấu chân voi, được xem là lớn nhất về tâm 
cỡ, giáo lý Bốn Chân Lý Cao Thượng nầy cũng vậy, bao quát hết thầy 
mọi thiện pháp. Trong kinh điển Pali, đặc biệt là trong tạng kinh 
(Suttas), Bốn Chân Lý Cao Thượng nầy được diễn giải chi tiết bằng 
nhiều cách khác nhau. Không có một nhận thức rõ ràng về Bốn Chân 
Lý Cao Thượng, người ta khó có thể hiểu được Đức phật đã dạy những 
øì trong suốt 45 năm hoằng hóa. Đối với Đức phật thì toàn bộ lời dạy 
của Ngài chỉ nhằm để hiểu về Khổ, tính chất bất toại nguyện của mọi 
hiện hữu duyên sanh, và hiểu về con đường thoát khỏi tình trạng bất 
toại nguyện nầy. Toàn bộ lời dạy của Đức Phật không gì khác hơn là 
sự ứng dụng một nguyên tắc nầy. Như vậy chúng ta thấy rõ Đức phật 
đã khám phá ra Bốn Chân Lý Cao Thượng, phần còn lại chỉ là sự khai 
triển có hệ thống và chi tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có thể xem đây 
là giáo lý tiêu biểu của ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt của Tứ 
Thánh Đế trong lời dạy của Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua bức 
thông điệp của Ngài trong rừng Simsapa, cũng như từ bức thông điệp 
trong vườn Lộc Uyển. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn mạnh 
rằng không thông hiểu và thực hành Bốn Chân Lý Cao Thượng sẽ 
khiến chúng ta phẩi lăn trôi mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Hành giả 
nên luôn nhớ rằng “Bốn Chân Lý Cao Thượng" được thấy rõ khi chánh 
niệm và trí tuệ có mặt. 

Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ 
trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người 
ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vấn đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Nói tóm lại, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang 
lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, 
chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là 
khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự 
cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Qua tu tập, hành 
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giả có thể thấy trực tiếp là các hiện tượng danh và sắc, hay thân và 
tâm, đều đau khổ. Tập Đế là sự thật rõ ràng về nguồn gốc của những 
nỗi khổ. Theo giáo lý nhà Phật, tham ái là nguyên nhân của đau khổ. 
Những dục vọng xấu xa nảy nở từ những việc vụn vặt trong gia đình, 
lan ra ngoài xã hội, và nổ lớn thành chiến tranh giữa các chủng tộc, 
giữa các quốc gia, hay giữa những phe nhóm của các quốc gia trên thế 
giới. Ngu si là nguyên nhân của mọi cái khổ (sự ham sống làm cho 
chúng sanh cứ mãi chết đi sống lại, hễ ham sống tất ham vui sướng, 
ham quyền thế, ham tài sản, càng được càng ham). Cứu cánh diệt khổ 
là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏ nó đi, hay 
trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Qua thiển quán, chánh niệm và trí 
tuệ có mặt, hành giả thấy rõ sự chấm dứt khổ đau một khi si mê và các 
phiền não khác đều biến mất. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là 
thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận 
Bốn Chân Lý Cao Thượng và chịu hành trì Bát Thánh Đạo, người ấy 
sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 


XI. Chơn Lý Diệt Khổ: 

Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. 
Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành 
trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hão huyền mà tưởng là chơn thật, 
chơn thật lại thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế 
không thể nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi 
chơn biết là phi chơn, cứ tư duy một cách đúng đắn, người như thế mới 
thật chứng được chơn thật (12).” Hai loại chân lý là tục đế và chân đế. 
Tục đế bao gồm chân lý có tánh ước lệ hay tương đối. Chân đế là chân 
lý tối hậu hay tuyệt đối. Qua nhận biết về thế giới hằng ngày trong 
kinh nghiệm sống, chúng ta nhận biết được thế giới thực tại ước lệ, vận 
hành theo luật nhân quả, đây là cái mà chúng ta goi là tục đế. Nếu 
chúng ta chấp nhận thực tại của thế giới nầy là ước lệ hay tương đối thì 
chúng ta có thể chấp nhận bản chất “Không” của thế giới mà nhà Phật 
gọi là chân lý tối hậu. Chơn lý là lẽ tự nhiên, không chối cãi được. 
Chơn lý chính là nguyên nhân diệt trừ khổ đau. Chơn lý là Phật pháp, 
là đệ nhất nghĩa đế. Chơn lý là giáo pháp giác ngộ tối thượng của Phật 
hay cái thực không hư vọng vốn có, đối lại với thế đế (tục đế) của 
phàm phu, hạng chỉ biết hình tướng bên ngoài chứ không phải là chân 
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lý. Trong giáo lý nhà Phật, bốn chân lý nhiệm mầu nói rõ vì đâu có 
khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, 
sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: 
“Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, 
nguyên nhân của những khổ đau nây có thể bị hủy diệt bằng con 
đường diệt khổ.” Chân lý “Đệ Nhứt Nghĩa Đế” hay Đệ Nhứt Nghĩa Tất 
Đần, là một trong bốn thứ thành tựu, là chân lý cao nhất của Phật làm 
thức tỉnh khả năng cao tột của chúng sanh để đạt được giải thoát (theo 
Đại Thừa Nghĩa Chương, đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân đế, đối lại 
với tục đế hay vọng đế). Đây cũng là một trong hai đế, chân lý thâm 
diệu, tên gọi đối lại với tục đế. Đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân đế, 
Thắng nghĩa đế, Niết bàn, chân như, thực tướng, trung đạo, pháp giới, 
chân không, vân vân (ba tất đàn còn lại gồm Thế Giới Tất Đàn, Cá Vị 
Nhơn Tất Đàn, và Đối Trị Tất Đàn). Ngoài ra, Viên Thành Thực Tính 
là tính chân thực của chư pháp hay chân lý tuyệt đối. Tịnh thức có thể 
tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ 
của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa 
đến chân lý chân thực, tức là viên thành thực tánh. Lại còn có “Chân 
lý y chỉ mà chư Bồ Tát dùng nhứt thiết pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà 
được xuất ly rốt ráo. Đây là một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ 
Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ 
sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Theo kinh Kesaputtiya, Đức Phật 
đã khuyên những người Kalamas về sự xác minh chân lý như sau: 
“Không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được dựa trên cơ sở 
quyền uy, không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được viết 
trong kinh sách thiêng liêng, không chấp nhận điều đó là chân lý chỉ vì 
điều đó là ý kiến của nhiều người, không chấp nhận điều gì là chân lý 
chỉ vì điều đó có vẻ hợp lý, không chấp nhận điều gì là chân lý chỉ vì 
muốn tỏ lòng tôn kính vị thầy của mình. Ngay cả giáo lý của ta các 
người cũng không nên chấp nhận là chân lý nếu không xác minh chân 
lý ấy qua kinh nghiệm bản thân. Ta để nghị tất cả các người hãy thử 
nghiệm bất cứ thứ gì mà các người nghe thấy dưới ánh sáng của kinh 
nghiệm bản thân. Chỉ khi nào các người biết được những việc như thế 
là có hại thì nên bỏ. Ngược lại, khi biết được những điều đó là có lợi 
và đem lại an bình thì hãy tìm cách vun đắp chúng.” 
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Lại còn có Chân Lý Tương Đối-Chân Lý Tuyệt Đối. Theo chân lý 
tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt 
đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy 
rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong chân lý tương 
đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. Chân lý tương đối 
hay tục đế hay chân lý quy ước, tức là chơn như tương đối trong thế 
giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất 
biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp 
nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng 
tương đãi chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt 
đãi chân như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng 
để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. Chân lý tuyệt đối hay chân đế có 
nghĩa là bản chất tối hậu của thực tại, là vô vi, là không sanh không 
diệt. Nó ngang hàng với tánh không và chân thân, và nó trái lại với tục 
đế, có sanh có diệt bởi nhân duyên và vô thường. Chơn như tuyệt đối, 
siêu việt, hay chân không tuyệt đối, đây là những gì chư Phật đã dạy, 
tùy duyên mà bất biến. Chân lý tuyệt đối hay chân đế có nghĩa là 
thắng nghĩa đế hay sự thật tối thượng. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều 
không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, không 
thể đạt đến chân đế. nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là phương 
tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức Phật 
giảng rằng tất cả các pháp đều “không.` Với những ai chấp “hữu' thì 
học thuyết “phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế? để dạy 
họ cảnh giới vô danh vô tướng. Trung Luận Quán cho rằng chư Phật 
trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh 
bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. 
Dù chúng ta có thể nói đến sự hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. Ngay 
cả sự phi hữu hay không cũng giả tạm và bất ổn. Vì vậy không có sự 
hữu thực sự, cũng không có cái không đích thực. Hữu thể và vô thể chỉ 
là hậu quả của tương quan nhân quả và do đó, không có thực. Như vậy 
lý tưởng của hai cực đoan “hữu thể” và “vô thể” đều bị xóa bỏ. Vì vậy 
khi chúng ta đề cập đến “tục đế” chúng ta có thể nói về thế giới hiện 
tượng mà không làm điên đảo thế giới bản tính. Cũng như vậy, khi để 
cập đến “chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính, mà không 
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làm xáo trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu cũng là 
hữu. Danh hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không cũng là 
hình danh sắc tướng. Chân lý tương đối hay chân lý của kể còn vô 
minh (Tục Đế hay sự thực quy ước). Chân lý quy ước (chơn như trong 
thế giới hiện tượng). Sự thật tương đối hay sự tướng thế gian hay cái 
thấy vẫn còn bị phiển não chi phối. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Cái nhìn của phàm phu thấy vạn pháp là có thật. Tục đế muốn nói 
đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên thực tại, tạo ra một cảm 
tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật đã giảng rằng tất cả các 
pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ chấp vào “không' của 
hư vô luận, lý thuyết về “hữu” sẽ được giảng giải theo phương diện tục 
đế. Theo Ngài Long Thọ trong triết học Trung Quán, hiện tượng cũng 
có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu hiện của thực tại 
(samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường dẫn đến sự vật 
mà nó biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực tại là biểu tượng, 
là bức màn, nó che khuất thực tại tuyệt đối hay Thắng Nghĩa Đế. Nói 
tóm lại, thế đế là những øì che khuất tất cả; thế đế là vô minh che đậy 
bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu theo nghĩa “thực tại 
thực dụng' là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt đối hay chân đế. 
Nếu không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì không thể giáo 
huấn về chân lý tuyệt đối hay chân đế. Và nếu không biết chân lý 
tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn được. Chính vì thế mà trong 
Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên quan 
điểm tương đối hay thế đế thì Duyên Khởi' giải thích cho các hiện 
tượng trần thế, nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế muốn 
nói đến sự không sinh khởi vào mọi lúc và tương đương với niết bàn 
hay sự trống không (sunyata).” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tông Thiên Thai có ba chân lý là Trung đế, Không đế và Giả đế. 
Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. 
Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một 
trong ba đều có giá trị toàn diện. Sự thể chỉ là phương tiện, hay quảng 
giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung thì tất cả 
là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, 
mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng 
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có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. Nếu bạn giả thuyết 
thật thể là một bản thể trường tổn là bạn hoàn toàn mê hoặc, thế nên 
tông Thiên Thai đề ra ba chân lý hay tam đế. Theo tông nầy thì cả ba 
chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng 
phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn 
diện. Chân lý của của Không (Không Đế) có nghĩa là mọi sự thể đều 
không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều không. Vì vậy, khi luận 
chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng ta coi “Không” như là 
siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thấy đều là “Không.” Và khi một là 
không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất không nhất thiết không, nhất 
giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết trung). Chúng còn được gọi là 
“Tức không, tức giả, và tức trung,” hay Viên Dung Tam Đế, ba chân lý 
đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối tam đế, ba chân lý tuyệt đối. 
Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy như là cách biệt nhau, bởi vì cả 
ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn 
toàn. Một sự thể là không nhưng cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó 
không, và rồi, một sự là không, đồng thời là giả cho nên cũng là trung. 
Chân lý của giả tạm (Giả Đế) có nghĩa là dù sự thể có hiện hữu thì 
cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi biện luận về Không Đế, khi một là 
Giả thì tất cả là Giả. Chân lý của phương tiện (Trung Đế) có nghĩa là 
sự thể chỉ là phương tiện, hay quảng giữa. Giống như biện luận trên 
Không Đế, khi một là Trung thì tất cả là Trung. Trung không có nghĩa 
là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. 
Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng có nghĩa Trung chính là không 
tướng và giả tướng. 


XII.Chơn Lý Hay Sự Thật Trong Giáo Thuyết Phật Giáo: 

Bốn Chơn Lý Cao Thượng: Bốn chơn lý cao thượng hay Tứ Thánh 
Đế trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con đường giải 
thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu 
tiên về “Bốn Chân Lý Cao Thượng” trong vườn Lộc Uyến, sau khi 
Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống 
chứa đây đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên 
nhân của những khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt 
khổ.” Bốn Chân Lý Cao Thượng là bốn trong những giáo lý căn bản 
nhất của giáo lý nhà Phật. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn 
mạnh rằng không thông hiểu và thực hành Bốn Chân Lý Cao Thượng 
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sẽ khiến chúng ta phải lăn trôi mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Bốn 
Chân Lý Cao Thượng hay bốn chân lý nhiệm mầu trong giáo lý nhà 
Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Bốn Chân Lý 
Cao Thượng” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. 
Trong đó Đức Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những 
khổ đau đó đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nầy 
có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Tứ Thánh Đế là bốn 
trong những giáo lý căn bản nhất của giáo lý nhà Phật. Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo Phật, 
việc thức tỉnh từ Vô Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu triệt 
Bốn Chân Lý Cao Thượng. Bậc Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì Ngài 
đã thấu triệt Tứ Thánh Đế. Toàn bộ bài pháp đầu tiên của Đức Phật 
dành trọn vẹn để trình bày về Bốn Chân Lý Cao Thượng nây; vì đó là 
cốt tủy của đạo Phật. Ví như dấu chân của các loài đi trên đất, có thể 
được chứa đựng trong dấu chân voi, được xem là lớn nhất về tầm cỡ, 
giáo lý Bốn Chân Lý Cao Thượng nầy cũng vậy, bao quát hết thảy mọi 
thiện pháp. Trong kinh điển Pali, đặc biệt là trong tạng kinh (Suttas), 
Bốn Chân Lý Cao Thượng nầy được diễn giải chỉ tiết bằng nhiều cách 
khác nhau. Không có một nhận thức rõ ràng về Bốn Chân Lý Cao 
Thượng, người ta khó có thể hiểu được Đức phật đã dạy những gì trong 
suốt 45 năm hoằng hóa. Đối với Đức phật thì toàn bộ lời dạy của Ngài 
chỉ nhằm để hiểu về Khổ, tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu 
duyên sanh, và hiểu về con đường thoát khỏi tình trạng bất toại 
nguyện nầy. Toàn bộ lời dạy của Đức Phật không gì khác hơn là sự 
ứng dụng một nguyên tắc nầy. Như vậy chúng ta thấy rõ Đức phật đã 
khám phá ra Bốn Chân Lý Cao Thượng, phần còn lại chỉ là sự khai 
triển có hệ thống và chỉ tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có thể xem đây 
là giáo lý tiêu biểu của ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt của Tứ 
Thánh Đế trong lời dạy của Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua bức 
thông điệp của Ngài trong rừng Simsapa, cũng như từ bức thông điệp 
trong vườn Lộc Uyển. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn mạnh 
rằng không thông hiểu và thực hành Bốn Chân Lý Cao Thượng sẽ 
khiến chúng ta phẩi lăn trôi mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Hành giả 
nên luôn nhớ rằng “Bốn Chân Lý Cao Thượng" được thấy rõ khi chánh 
niệm và trí tuệ có mặt. 
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Bốn Sự Thật: Bên cạnh bốn chơn lý cao thượng (tứ điệu đế) còn có 
bốn sự thật nữa trên thế gian nầy: Thứ nhất là tất cả chúng sanh khởi 
lên từ vô minh. Thứ nhì là mọi đối tượng của dục vọng hay dục vọng 
đều vô thường, không chắc thật (biến dịch) và đau khổ. Thứ ba là 
những gì đang tổn tại cũng vô thường, biến dịch và đau khổ. Thứ tư là 
không có cái gì gọi là “ngã” (ta) cũng không có cái gì gọi là “ngã sở” 
(cái của ta). 

Năm chơn lý: Trong Phật giáo, có năm chơn lý: Thứ nhất là Nhân 
đế hay Tập đế: Chân lý về sự nảy sinh của khổ. Đây là chân đế thứ 
hai trong Tứ Diệu Đế, sự thật về nguyên nhân gây ra đau khổ là do nơi 
dục vọng và nghiệp quả của nó. Thứ nhì là Quả đế hay Khổ đế: Khổ 
Diệu Đế là mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang lại toại 
nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, chết khổ, 
thương yêu mà phải xa lìa khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là khổ, cầu 
bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự cảm thọ, 
tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Thứ ba là Trí đế hay Năng 
tri đế hay Đạo đế: Đạo đế là chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực 
hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ 
Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm 
dứt luân hồi sanh tử.” Bát Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và 
phiền não được định rõ trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật 
về cái khổ mà tất cả chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được 
phân tách làm 3 thành phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương 
cách tương tự khác cũng giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng 
bố thí. Bố thí làm nền móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành 
giả tiến xa hơn tới những nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi 
của sự tu tập tâm linh trong đạo Phật và không thể tách rời chúng 
được. Chúng không chỉ thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống 
như những cuống hoa, nhưng được hòa trôn với nhau giống như “muối 
trong đại dương” dẫn đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. Thứ tư là 
Cảnh đế hay Sở tri đế hay Diệt đế: Diệt Đế hay chơn lý về sự diệt 
khổ, đế thứ ba trong Tứ Diệu Đế. Cứu cánh diệt khổ là Niết bàn tịnh 
tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏ nó đi, hay trục nó ra khỏi 
mình thì gọi là diệt). Để chấm dứt khổ đau phiển não, người ta phải từ 
bỏ sự ham muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi không còn nhiên liệu 
châm vào thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt khi không còn những 
ham muốn ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị tận diệt, tâm của chúng 
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ta sẽ ở trong trạng thái hoàn toàn an lạc. Chúng ta sẽ luôn cảm thấy 
hạnh phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này là “Niết Bàn.” Đây là 
trạng thái hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc lớn nhất trong đời 
sống. Thứ năm là Chân Như hay Thắng đế: Bhutatathata hay Tathata 
là những từ Phạn ngữ chỉ chân như hay thực tánh và thường được xem 
như tương đương với chữ “tánh không” (sunyata), “pháp thân” 
(dharma-kaya). Nó không thay đổi, không lay chuyển, và vượt ra ngoài 
nhận thức suy nghĩ. Chân như là chân tánh hay thực tướng, hay hiện 
thực ngược với nét bên ngoài của thế giới hiện tượng. Chân như 
(Bhutatathata) là bất biến và vĩnh hằng, còn hình thức và những nét 
bên ngoài thì lúc nào cũng sinh ra, thay đổi và biến mất. Chân lý tự 
nhiên, không phải do con người tạo ra; chân như hay bản tánh thật 
thường hằng nơi vạn hữu, thanh tịnh và không thay đổi, như biển đối 
nghịch lại với sóng (bản chất cố hữu của nước là phẳng lặng và thanh 
tịnh chứ không dập dồn như sóng). Theo Trung Quán Luận, chân như 
là chân lý, nhưng nó phi nhân cách. Để hiển hiện, nó cần có một môi 
giới. Như Lai chính là môi giới của nó. Như Lai là trực ngộ về thực tại. 
Ngài là Thực Tại được nhân cách hóa. Đồng thời Ngài còn có cả hai 
loại tính chất của Tuyệt Đối và hiện tượng. Ngài đồng nhất với Chân 
Như, nhưng được thể hiện trong hình dạng của một con người. Đây là 
lý do tại sao Chân Như cũng còn được gọi là Như Lai Tạng. 

Tám Chơn Lý: Theo Phật giáo, có tám chơn lý: Thứ nhất là Vô thật 
đế hay thế gian thế tục đế. Thứ nhì là Tùy sự sai biệt đế hay đạo lý thế 
tục đế. Thứ ba là Phương tiện an lập đế hay chứng đắc thế tục đế. Thứ 
tư là Giả danh phi an lập đế hay thắng nghĩa thế tục đế. Thứ năm là 
Thể dụng hiển hiện đế hay thế gian thắng nghĩa đế. Thứ sáu là Nhơn 
quả sai biệt đế hay đạo lý thắng nghĩa đế. Thứ bảy là Y môn hiển thật 
đế hay chứng đắc thắng nghĩa đế. Thứ tám là Phế thuyên đàm chỉ hay 
thắng nghĩa thắng nghĩa đế. 

Chín chơn lý: Theo Phật giáo, có chín chơn lý: Thứ nhất là Vô 
Thường Đế hay chơn lý về Vô Thường. Thứ nhì là Khổ đế hay chơn lý 
về Khổ. Thứ ba là Không Đế hay chơn lý về Không. Thứ tư là Vô Ngã 
Đế hay chơn lý về Vô Ngã. Thứ năm là Hữu Ái Đế hay chơn lý về Ái 
Hữu. Thứ sáu là Vô Hữu Ái Đế hay chơn lý về Vô Ái Hữu. Thứ bảy là 
Bỉ Đoạn Phương Tiện Đế hay chơn lý về Diệt Khổ và Nguyên Nhân 
của Khổ. Thứ tám là Hữu Dư Niết Bàn Đế hay chơn lý về Hữu Dư 
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Niết Bàn. Thứ chín là Vô Dư Niết Bàn Đế hay chơn lý về Vô Dư Niết 
Bàn. 

Những lời Phật dạy về Chơn Lý: Trong chơn lý về con đường diệt 
khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai 
chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ 
hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” Trong kinh Pháp Cú, đức Phật 
dạy: Hão huyền mà tưởng là chơn thật, chơn thật lại thấy là phi chơn, 
cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế không thể nào đạt đến chơn 
thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi chơn biết là phi chơn, cứ tư 
duy một cách đúng đắn, người như thế mới thật chứng được chơn thật 
(12). 


XIII Chân Lý Thiền: 

Chân Lý Cứu Cánh: Còn gọi là chân lý tối thượng thừa. Một vị 
Tăng đến gặp Thiển sư Lâm Tế và hỏi: "Chân lý cứu cánh của đạo 
Phật là gì?" Lâm Tế liền quát lên! Vị Tăng lễ bái. Thiển sư Lâm Tế 
nói một cách châm biếm: "Vị sư huynh đáng kính này có thể giữ vững 
lập trường trong tranh biện." Vị Tăng hỏi: "Thầy chơi âm điệu gì vậy? 
và Thầy thuộc trường phái nào?" Lâm Tế nói: "Khi lão Tăng ở nơi của 
Hoàng Bá, lão Tăng hỏi Thầy một câu hỏi ba lần và cả ba lần lão 
Tăng đều bị thầy đánh." Vị Tăng chân chừ. Thấy thế Thiển sư Lâm Tế 
bèn quát lên rồi lập tức đánh và nói: "Không thể nào đặt móng tay vào 
hư không được." Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Chân lý Cứu 
Cánh cứu cánh mà Thiên cố gắng chuyển tải không thể nào có thể là 
một cái gì hẹp hòi, hữu hạn hoặc chuyên biệt; nó phải là một cái gì 
bao la, đại đồng và vô hạn, hàm chứa tất cả và bao trùm tất cả; không 
thể định nghĩa và mệnh danh được. Đó là lý do tại sao Chân lý cứu 
cánh Thiền là không thể định nghĩa cũng không thể lãnh hội được 
bằng phàm trí. 

Chân Lý Thiên: Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng Thiển không 
phải là cái gì phức tạp, hoặc là một sự nghiên cứu đòi hỏi giác quan có 
sự trừu tượng cao nhất. Chân lý và sức mạnh của Thiền chính là sự đơn 
giản, trực tiếp và thực tiễn. Tỷ như, khi bạn gặp một người, chỉ đơn 
giản chào và hồi "hôm nay anh có khoẻ không?" Người ấy sẽ nói "Tôi 
khỏe, cám ơn anh." Đây chính là Thiền. Hay khi bạn gặp một người 
bạn, liền mời người ấy uống một tách trà, đây cũng tràn đầy ý Thiển. 
Hay khi bạn đói bụng, liền tìm cái gì đó để ăn, tức là bạn đang hành 
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Thiển một cách trọn vẹn. Không còn thứ gì khác tự nhiên hơn như thế 
được; điều duy nhất chúng ta phải làm là mở mắt ra để thấy được ý 
nghĩa tiềm tàng của vạn hữu. Tuy nhiên, hành giả tu Thiển phải luôn 
cẩn trọng về vấn để này. Thiển không thể và không bao giờ được lẫn 
lộn với chủ nghĩa tự nhiên hay sự buông thả không bó buộc nào, nghĩa 
là con người buông trôi theo tập khí tự nhiên mà không đặt nghi vấn về 
giá trị và nguồn gốc của sự việc. Có sự khác biệt lớn giữa hành vi của 
động vật và của con người, hành vi của động vật thì thiếu hẳn đạo đức 
trực giác và sự hiểu biết về tôn giáo. Động vật không biết gì về 
chuyện tự cố gắng cải thiện hoàn cảnh hay tiến bộ trên đường đi đến 
đức hạnh cao hơn. Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm Thạch 
Củng Huệ Tạng đang làm việc trong nhà bếp, Thiển sư Mã Tổ Đạo 
Nhất, thầy của Thạch Củng, đến hỏi ông đang làm cái gì vậy. Thạch 
Củng trả lời: "Chăn trâu." Thầy hỏi: "Chăn như thế nào?" Thạch Củng 
đáp: "Mỗi khi trâu đi lệch dầu chỉ một lần, con liền kéo mũi trâu lại." 
Mã Tổ nói: "Ông đúng là kẻ chăn trâu." Theo Thiển sư D.T. Suzuki 
trong quyển "Thiền Học Nhập Môn," đây không phải là chủ nghĩa tự 
nhiên, mà đây là dụng công tu tập. Đây chính là chân lý Thiền. 


XIYV.Chân Lý Bát Nhã: 

Sau thời Lục Tổ Huệ Năng, Thiền dần dần đã trở thành một "Nghệ 
thuật," một nghệ thuật độc nhất để truyền Chân lý Bát Nhã, như tất cả 
những nghệ thuật vĩ đại, từ chối không chịu theo một hình thức, khuôn 
mẫu, hay hệ thống nhất định nào trong việc biểu hiện. Thái độ phóng 
khoáng đặc biệt này phát sinh ra những cách biểu thị quá khích và đôi 
khi "hoang dại" đó của Thiển, góp phần lớn lao cho tính phức tạp và 
khó hiểu của vấn để. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Chân lý 
Bát Nhã cứu cánh mà Thiền cố gắng chuyển tải không thể nào có thể 
là một cái gì hẹp hòi, hữu hạn hoặc chuyên biệt; nó phải là một cái gì 
bao la, đại đồng và vô hạn, hàm chứa tất cả và bao trùm tất cả; không 
thể định nghĩa và mệnh danh được. Đó là lý do tại sao Chân lý Bát 
Nhã cứu cánh Thiển là không thể định nghĩa cũng không thể lãnh hội 
được bằng phàm trí. Cái bản chất không thể định nghĩa và không thể 
lãnh hội này của Chân lý Thiền được giải minh rất rõ ràng trong những 
công án theo sau đây. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương bảy, Nam 
Nhạc Hoài Nhượng đến Tào Khê tham vấn Lục Tổ Huệ Năng. Tổ hỏi: 
“Ở đâu đến?” Sư thưa: “Ở Tung Sơn đến.” Tổ hỏi: “Mà vật gì đến?” 
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Sư thưa: “Nói in tuông một vật tức không trúng.” Tổ hỏi: “Lại có thể tu 
chứng chăng?” Sư thưa: “Tu chứng tức chẳng không, nhiễm ô tức 
chẳng được.” Tổ nói: “Chính cái không nhiễm ô nầy là chỗ hộ niệm 
của chư Phật, người đã như thế, ta cũng như thế. Tổ Bát Nhã Đa La ở 
Tây Thiên có lời sấm rằng: 'Dưới chân ngươi sẽ xuất hiện NHẤT MÃ 
CÂU (con ngựa tơ) đạp chết người trong thiên hạ. Ứng tại tâm ngươi 
chẳng cần nói sớm.” Và đây là một công án khác: Phó Đại Sĩ nói 
trong bài kệ nổi tiếng của ngài: 
"Không thủ bả xừ đầu; 
Bộ hành ky thủy ngưu; 
Nhân tùng kiều thượng quá. 
Kiểu lưu thủy bất lưu." 
(Tay không, cầm cán mai; 
Đi bộ, lưng trâu ngồi; 
Người đi qua trên cầu. 
Cầu trôi nước chẳng trôi!) 

Thật vậy, theo Chang Chen-Chi trong quyển "Thiên Đạo Tu Tập," 
ngay chữ "định nghĩa" khiến chúng ta liên tưởng đến một ngón tay chỉ 
vào một đối tượng đặc thù, và chữ "lãnh hội," gợi ý một bàn tay cầm 
chắc một cái gì không để cho nó thoát ra. Hai hình ảnh này miêu tả 
một cách linh động cái bản tính eo hẹp, bưng bít và chấp trước của tâm 
trí con người. Với tính chất hạn hẹp và bưng bít đáng thương này bắt rễ 
sâu xa trong lối suy tưởng của con người, không lạ gì cái Chân lý Bát 
Nhã tự do và bao hàm tất cả trở nên một chiếc bóng mãi mãi treo lơ 
lửng trong sự cố nắm bắt của con người. 


The Truth In Buddhist Point oƒ View 


L An Overview & Meanings 0ƒ True Principle: 

The true principle, or the principle of truth, or the absolute apart 
from phenomena. The truth is the destructive cause of pain. There are 
two truths, convenfional or relative truth, and ultimate truth. By coming 
to know our everyday world of lived experience, we realize what 1s 
known as the world of conventional reality, where the causal principle 
operates, this 1s what we call conventional truth (samvaharasatya). lf 
we accept the reality of this world as conventional, then we can accept 
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the empty nature of this world which, according to Buddhism, 1s the 
ultimate truth (paramaithasatya). The asseveration or cafegorles Of 
reality is the truth in reality, opposite of ordinary or worldly truth (Thế 
đế) or ordinary categories; they are those of the sage, or man of 
Iinsight, in contrast with those of the common man, who knows only 
appearance and not reality. In Buddhism, noble truths are the are four 
Truths, or four Noble Truths, or four Philosophies in Buddhism. A 
fundamental doctrine of Buddhism which clarfles the cause of 
suffering and the way to emancipation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
during his fÍirst sermon after attaining Buddhahood. The Buddha 
organized these Ideas Into the Fourfold 'Truth as follows: “LIfe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” 

In Mahayana, true teachings primarily refer to those of Lotus and 
Avatamsaka Sutras. Expedient teachings include all other teachings. 
According to the Treatise on liberation In three parts, truth means that 
which 1s actually existent, real, not nothingness and Thusness; 
therefore, it is called "truth." The Summary of the four Agamas (Ssu Ê 
Han Mu Ch'ao Chieh) contains a short reference to three truths: "“Truth 
includes that of mundane plurality, that which has marks, and that of 
supreme meaning. A Sutra says "The truth of mundane plurality, the 
truth of marks, and the truth of supreme meaning'." Conventional truths 
refer to things that are true on the level of ordinary perceptlons and 
phenomenal reality. These three truths are each explained In three 
parts. First, the truth of plurality 1s explained as the realm of the 
mundane, the family, and the education. This corresponds to the 
conventional world of everyday existence and the acceptance of the 
commonsensical view of reality. Second, the truth of marks consIsts of 
three parts of the Four Noble Truths: suffering, the cause of suffering, 
and the Path. This 1s called the "truth of marks” because 1t refers to 
contemplating the marks or characteristics of reality, the transilency of 
samaric existence, and realizing the truth of suffering, the cause of 
suffering, and the way to liberation. The fourth Noble Truth, that of the 
extInction of suffering, 1s explained as having no marks, and therefore 
does not correspond to the realm of marks. Third, the truth of supreme 
meaning also has three parts: 1t consists of the complete cessatlon of 
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action, words, and thoughts. Action corresponds to physical activIty, 
words to verbal activity, and thoughts to mental activity. Thus the 
cessation of all activify 1s the realm of supreme truth. According to 
relative truth all things exist, but in absolute truth nothing 1s; in absolute 
truth one sees that all things are devoid of self-nature; however, 1n 
relative truth, a perception where there 1s no self-nature. Absolute truth 
or Supreme truth or Ultmate truth means the final nature of reality, 
which 1s unconditioned (asamskrta) and which neither 1s produced nor 
ceases. Ït is equated with emptiness (sunyata) and truth body (dharma- 
kaya) and 1s contrasted with conventional truths (samvrti-satya), which 
are produced and ceased by causes and conditions and Impermanence 
(amtya). Finally, the truth and power of Zen consIsts In 1fs Very 
simplicity, directness, and utmost practicalness. For Instance, when you 
see another person, Just simply say hello, good morning, and ask "how 
are you today?” 'That person wIll say "I[ am fine, thanh you." This 1s 
Zen. Or, when you see a friend, you Invite that friend to have a cup of 
tea, this, again, 1s full of Zen. Or, when you are hungry, you find 
something to eat, you have been acting Zen to 1s fullest extent. 
Nothing could be more natural; the one thing needful 1s Just to open 
your eye fo the latent (concealed or hidden) significance oŸ It all. 


II. The Path oƒ Truth: 

Regarding the “Path of Truth”, the Sixth Patriarch taught in the 
Platform Sutra as follows: “Good Knowing Advisors, the Way must 
penetrate and flow. How can 1t be impeded? If the mind does not dwell 
in dharmas, the way will penetrate and flow. The mind that dwells in 
dharmas 1s in self-bondage. To say that sittIng unmoving 1S COrFr€Cf 1S tO 
be like Sariputra who sat quletly in the forest but was scolded by 
Vimalakirti. Good Knowing Advisors, there are those who teach people 
to sit looking at the mind and contemplating stillness, without moving 
or arising. They claimed that it has merit. Confused men, not 
understanding, easily become attached and go Insane. There are many 
such people. Therefore, you should know that teaching of this kind 1s a 
Ør€eaf€T ©TTOT.” 
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LII Truth oƒ Mean: 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”1en-T”ai School, the 
other two are the truth of void and the truth of temporariness. 
According to this school the three truths are three 1n one, one 1n three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. Things are only mean or middle. 
The same will be the case when we argue by means of the middle 
truth. The middle does not mean that 1t 1s between the non-exIstence 
and temporary existence. In fact, It is over and above the twO; nor 1t 1S 
1dentical with the two, because the true s(ate means that the middle 1s 
the very state of being void and temporary. Emptiness, Borrowed form, 
and Middle are the three prongs established by the T”ien-T”ai sect. The 
system of threefold observaton 1s based on the philosophy of 
Nagarjuna, who lived in south-eastern India about the second century 
A.D. First, Emptiness: Unreality, that things do not exIst in reality. 
Sunya (universality) annihilates all relatves. The “Empty` mode 
destroys the 1llusion of sensuous perception and construcfts supreme 
knowledge (prajna). Entering emptiness from conventional existence: 
At this first level of contemplation, "convenflonal existence” refers to 
the ordinary, mistaken perception of phenomena as existing 
substantially and "entering emptiness” means to negate the existence 
of independent substantial Being in these phenomena. Thus, as Chih-[ 
says, "When one encounters emptiness, one perceives not only 
emptiness but also knows the true nature of conventional existence." 
Second, Borrowed form: Reality, things exist though in “derived” or 
“borrowed” form, consisting of elements which are permanert. 
Particularity establishes all relativities. The “Hypothetical" mode does 
away with the defilement of the world and establishes salvation from 
all evils. Entering conventilonal existence from emptiness: At this 
second level of contemplation, “"conventional existence” refers to 
correct understanding and positive acceptance of obJective phenomena 
as Iinterdependently and conditionallyco-arisen. Emptiness here refers 
to a mistaken attachment to the concept of emptiness, or a 
misunderstanding of emptiness as merely a nihilistic nothingness. As 
Chih-I says, "If one understands (enters) emptiness, one understands 
that there Is no 'emptiness'. Thus one must Tre-enter' conventional 
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exIstence. One should know that this contemplation 1s done for the sake 
Of saving sentient beings, and know that true reality 1s not substantial 
(true) reality but an expedient means which appears conventionally. 
Therefore 1t 1s called from emptiness'. One differentiates the medicine 
according to the disease without making conceptual discriminations. 
Therefore 1t 1s called 'entering conventional existence'." Third, Middle: 
The “middle” doctrine of the Madhyamaka School, which denies both 
posItlons 1n the Interests of he transcendental, or absolute. The middle 
path transcends and unites all relativitiles. The “Medial" mode destroys 
hallucinaton arising from Ignorance (avidya) and establishes the 
enlightened mind. The contemplation of the Middle Path of supreme 
meaning: This refers to the highest level of contemplation wherein one 
simultaneously and correctly perceives the validity of both emptiness 
and conventional existence. As Chih-I says: "Flirst, to contemplate and 
affain Insight concerning the emptiness of conventional existence 1s fO 
empty samsara of substantial Being. Next, to contemplate and attain 
Iinsight concerning the emptiness of emptiness Is to emptfy nirvana. 
Thus both extremes are negated. This 1s called the contemplation of 
two sides of empftiness as a way of expedient means in order to atfain 
encounter with the Middle Path... The first contemplation utilizes 
emptiness, and the later contemplation utilizes conventional existence. 
This 1s an expedient means recognizing the reality of both in an 
extreme way, but when one enters the Middle Path, both of the two 
truths are i1lluminated simultaneously and as Idenucal and 
SynonymOous.” 


IV. Verjying the Truth by Means of Ñecourse to Personal 

Expcriencc: 

According to the Kesaputtiya Sutra, the Buddha advised the 
Kalamas on how to verlfy the Truth as follows: “Do not accept 
anything merely on the basis of purported authority, nor fo accept 
anything simply because If Is wriften in sacred books, nor to accept 
anything on the basis of common opinion, nor because 1t seems 
reasonable, nor yet again because of reverence for a teacher. Do not 
accept even my teachings without verificatlon of Its truth through your 
personal experience. Ï recommend all of you to test whatever you hear 
1n the lipht of your own experience. Only when you yourselves know 
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that such and such things are harmful, then you should abandon them. 
Contrarily, when you yourselves see that certain things are beneficial 
and peaceful, then you should seek to cultivate them.” 


V.. Ulttmate and ConvenHional Truths: 

There are two truths, conventional or relative truth, and ultimate 
truth. By coming to know our everyday world of lived experlence, we 
realize what 1s known as the world of conventional reality, where the 
causal principle operates, this 1s what we call conventional truth 
(samvaharasatya). IÝ we accept the realty of this world as 
conventional, then we can accept the empty nature of this world which, 
according to Buddhism, 1s the ultimate truth (paramaithasatya). 
According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”ien-T”ai School, the 
other two are the truth of void and the truth of temporariness. 
According to this school the three truths are three 1n one, one in three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. Things are only mean or middle. 
The same will be the case when we argue by means of the middle 
truth. The middle does not mean that 1t 1s between the non-exIstence 
and temporary existence. In fact, It is over and above the twO; nor 1f 1S 
1dentical with the two, because the true state means that the middle 1s 
the very state of being void and temporary. Absolute truth or the 
Highest truth. This 1s one of the four types of siddhanta, the highest 
Siddhanta or Truth, the highest universal giít of Buddha, his teaching 
which awakens the highest capacity 1n all beings to attain salvation. 
Thịs 1s also one of the two truths, the highest truth, the supreme truth or 
reality, the ultmate meaning, the paramount truth In contrast with the 
seeming; also called Veritable truth, sage-truth, surpassing truth, 
nirvana, bhutatathata, madhya, sunyata, etc (the other siddhantas 
include Mundane or ordinary modes of expression, Individual 
treatment, adapting his teaching to the capacity of his hearers, and 
Diagnostic treatment of their moral diseases). Absolute reality 1s also 
the true nature of all things. The pure ideation can purIfy the tainted 
portion of the Ideation-store (Alaya-vijnana) and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
Interdependence wIill be brought to the real truth (Parinispanna). 
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Ultmate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlipghtened. According to the Treatise on the Madhyamika, the 
ultimate truth 1s the realization that worldly things are non-existent like 
an 1llusion or an echo. However, transcendental truth cannot be 
aftained without resorting to conventional truth. Convenfional truth 1s 
only a mean, while transcendental truth 1s the end. It was by the higher 
truth that the Buddha preached that all elements are of universal 
relativity or void (sarva-sunyata). For those who are attached to 
Realism, the doctrine of non-existence 1s proclaimed in the way of the 
higher truth in order to teach them the nameless and characterless 
state. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas in the past 
proclaimed therr teachings to the people by means of the twofold truth, 
in order to lead people to a ripht way. Though we may speak of 
©xIstence, 1t 1s temporary and not fixed. Even non-existence or void 1s 
temporary and not fixed. So there 1s neither a real existence nor a real 
void. Being or non-being 1s only an outcome of causal relation and, 
therefore, unreal. Thus the ideal of the two extremes of being and non- 
being 1s removed. Therefore, when we deal with the worldly truth, the 
phenomenal world can be assumed without disturbing the noumenal 
state. Likewise, when we deal with the higher truth, the noumenal state 
can be atfained without sfirring the world of mere name. Non-exIstence 
1S at the same time existence, and existence 1n turn 1s non-exis(ence. 
Form or matter 1s the same time the void, and the void 1s at the same 
time form or matfter. 

Also according to the Treatise on the Madhyamika, these two 
levels of reality, or two ways in which phenomena may be perceived: 
l) conventional truths (samvrt-safya); and 2) ulimate truths 
(paramartha-satya). The first refers to the way in which phenomena are 
viewed by ordinary beIngs, and are said to be true on the conventional 
level. A car, for example, 1s a conventional truth, because 1t 1s able to 
perform the functions of a car, even though from the point of view of 
ulimate analysis, It 1s perceived as a collection of parts, and 
consfructed as a result of causes and conditions, and constantly 
changing. When one searches to find a truly existent car, what one 
finds Instead 1s Just this collectilon of separate parts, none of which can 
function as a car. Thus from the point of view of ultimate truth, the car 
IS ©empty of Inherent existence. The ulumate truth is emptiness 
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(sunyata), which 1s only clearly perceived by sages (arya). In the 
middle path elucidated by the union of both popular and higher truths, 
one considers that there 1s neither production-and-extinction nor non- 
producftion-and non-extinction. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth 
nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of self- 
nature; however, 1n relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. The relative truth 1s also called the truth of the unreal, which 1s 
subJect to change, manifests “stillness but 1s always 1lluminating,` 
which means that it Is Immanent In everything. Pure Land thinkers 
accepted the legitimacy of conventional truth as an expression of 
ultimate truth and as a vehicle to reach Ultimate Truth. This method of 
basing on form helps cultivators reach the Buddhahood, which 1s 
formless. The absolute truth or the ultimate Truth or the supreme truth. 
Ultuimate truth means the final nature of reality, which 1s unconditioned 
(asamskrta) and which neither 1s produced nor ceases. Ït 1s equated 
with emptiness (sunyata) and truth body (dharma-kaya) and 1s 
confrasted with conventional truths (samvrti-satya), which are produced 
and ceased by causes and conditions and Impermanence (anmtya). The 
Ulumate Truth or the absolute Truth (Bhutatathata or Tathata), 
transcending dichotomies, as taupht by the Buddhas. The absolute 
truth, or the truth of the void, mamifest's 1llumination but 1s always 
stil,” and this 1s absolutely inexplicable. The absolute truth 1s also 
called the Ultumate Truth according to the Madhyamika Sastra. 
Ulumate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlightened. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas In the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold 
truth, in order to lead people to a right way. The ultimate truth 1s the 
realization that worldly things are non-existent like an i1llusion or an 
echo. However, transcendental truth cannot be attained without 
resorfting to conventional truth. Conventional truth is only a mean, 
while transcendental truth is the end. It was by the higher truth that the 
Buddha preached that all elements are of universal relativity or void 
(sarva-sunyata). For those who are attached to Realism, the doctrine of 
non-existence 1s proclaimed in the way of the higher truth In order to 
teach them the nameless and characterless sfafe. 
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Relative truth 1s also called the Conventional Truth, superficial 
truth, or ordinary Ideas of things. Relative or conventional truth of the 
mundane world subject to delusion. Relative or conventional truth of 
the mundane world subJect to delusion. Common or ordinary statement, 
as 1Ý phenomena were real. According to the Madhyamika Sastra, the 
Buddhas In the past proclaimed their teachings to the people by means 
of the twofold truth, in order to lead people to a righ(t way. 
Convenftional truth refers to Iignorance or delusion which envelops 
reality and gIves a false impression. It was by the worldly truth that the 
Buddha preached that all elements have come Into being through 
causation. For those who are attached to Nihilism, the theory of 
exIstence 1s taught in the way of the worldly truth. According to the 
Madhyamaka philosophy, NagarJuna says phenomena have reality of a 
sort. They are samvrti-satya, they are the appearance of Reality. 
Appearance points to that which appears. SamvrftI 1s appearance, cover 
or veil, which covers the absolute reality. In short, that which covers all 
round 1s samvrfI, samvrti 1s primal 1gnorance (aJnana) which covers the 
real nature of all things. Samvrti or pragmatic realify 1s the means 
(upaya) for reaching Absolute Reality (paramartha).  Without a 
recourse to pragmatic reality, the absolute truth cannot be taught. 
Without knowing the absolute truth, nirvana cannot be attained. Thus, 
in the Madhyamika-karika, NagarJuna confirmed: “From the relative 
standpoint, the theory of Dependent Origination (Pratitya-samutpada) 
explains worldly phenomena, but from the absolute standpoint, 1t 
means non-origination at all times and 1s equated with nirvana or 
sunyata.” 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, 1ƒ you suppose noumenon to be such an abiding substance, 
you will be misled altogether; therefore, the I”len-I”ai School sets 
forth the threefold truth. According to this school the three truths are 
three in one, one In three. The principle 1s one but the method of 
explanation 1s threefold. Each one of the three has the value of all. The 
truth of void in which all things have no reality and, therefore, are void. 
Therefore, when our argument 1s based on the void, we deny the 
exIstence of both the temporary and the middle, since we consider the 
void as transcending all. Thus, the three wIll all be void. And, when 
one 1s void, all wIll be void (When one 1s void, all wIll be void; when 
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one 1s temporary, all 1s temporary; when one 1s middle, all will be 
middle). They are also called the identical void, identical temporary 
and identical middle. It 1s also said to be the perfectly harmonious 
triple truth or the absolute triple truth. We should not consider the 
three truths as separate because the three penefrafe one another and 
are found perfectly harmonized and united together. À thing 1s void but 
1s also temporarily exIstent. Ït 1s temporary because 1t is void, and the 
fact that everything 1s void and at the same time temporary 1s the 
middle truth. The truth of temporariness in which although things are 
present at the momernt, they have temporary existence. The same will 
be the case when we argue by means of the temporary truth. The truth 
of mean In which only mean or middle 1s recognized. The same will be 
the case when we argue by means of the middle truth. The middle does 
not mean that it is between the non-existence and temporary exIstence. 
In fact, 1t is over and above the two; nor it 1s Identical with the two, 
because the true state means that the middle 1s the very state of being 
void and temporary. 

According to NagarJjuna Bodhisattva in the Madhyamika Sastra, the 
Middle Path of the Twofold Truth ¡is expounded by the “five terms”. 
They are the one-sided worldly truth, the one-sided higher truth, the 
middle path of worldly truth, the middle path of the higher truth, and 
the union of both popular and higher truths. First, the one-sided worldly 
truth which maintains the theory of the real production and the real 
extInction of the phenomenal world. Second, the one-sided higher truth 
which adheres to the theory of the non-production and non-extinction 
of the phenomenal world. Third, the middle path of worldly truth which 
sees that there 1s a temporary production and temporary extinction of 
phenomenon. Fourth, the middle path of the higher truth which sees 
there 1s neither contemporary production nor confemporary extinction. 
Fifth, the union of both popular and higher truths which considers that 
there 1s neither production-and-extinction nor non-producftion-and non- 
extInction, 1t 1s the middle path elucidated by the union of both popular 
and higher truths. 

Devout Buddhists should always remember that we must verIfy the 
Truth by means oŸ recourse to personal experience. According to the 
Kesaputtiya Sutra, the Buddha advised the Kalamas on how to verIfy 
the Truth as follows: “Do not accept anything merely on the basIs of 
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purported authority, nor to accept anything simply because If 1s written 
in sacred books, nor to accept anything on the basis of common 
opInion, nor because 1t seems reasonable, nor yet again because of 
reverence for a teacher. Do not accept even my teachings without 
verIfication of Its truth through your personal experience. [ recommend 
all of you to test whatever you hear In the lipght of your own 
experience. Only when you yourselves know that such and such things 
are harmful, then you should abandon them. Contrarily, when you 
yOourselves see that certain things are beneficial and peaceful, then you 
should seek to cultivate them.” 


VI. Convenfional Relativit: 

According to the Random House Webster College Dictionary the 
term “Relative” means something 1s existing or having 1fs specIfic 
nature only by relation to something else. “Relative” also means not 
absolute or independent. The word for “Reciprocal Identification” 1s 
more literally “mutual” and “regarding,” that 1s “mutually viewing from 
each other”s point,” “mutual identification,” which 1s as much as to say 
and “exchange of views.” It Is Indispensable to bring about a 
reconciliation of conflicting opinions or effect a syncretism among 
opposing speculative systems. This trend of thought, In fact, served 
greatly to restore the original idea of tolerance which was revealed In 
the Buddha's teaching but was almost entirely lost In the varlous 
Schools of Hinayana which resulted from differences of opinion. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Hinayana Buddhism 1s generally satisfied with analysIs 
and rarely inclined to synthesis. The Mahayana, on the other hand, 1s 
generally much ¡nclined to the reciprocal Identificaton of two 
conflicting Ideas. If one party adheres to his own Idea while the other 
pArty Insisfs on his own, a separation will be the natural result. This 1s 
what happens In the Hinayana. The Mahayana teaches that one should 
put one”s own Idea aside for a moment and Identify one”s own position 
with that of the other party, thus mutually synthesizing the opposed 
positlons. The both parties will find themselves perfectly united. 

“Reciprocal Identificaton” 1s more literally “mutual” and 
“regarding,” that 1s, “mutually viewing from each others point,” 
“mutual identification,” which 1s as much as to say an “exchange of 
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views.” It 1s Indispensable to bring about a reconciliation of conflicting 
OpInions or to effect a syncrefIsm among opposing speculafive systems. 
Thịs trend of thought, in fact, served greatly to restore the original idea 
of tolerance which was revealed In the Buddhaˆs teaching but was 
almost entirely lost in the various Schools of Hinayana which resulted 
from differences of opinion. According to the Madhyamaka philosophy, 
phenomena have no independent, substantial reality of their own. 
Relativity or dependence 1s the main characteristic of phenomena, and 
that which 1s relative 1s not really the highest sense of the word. The 
Absolute 1s the reality of the appearances. The Absolute and the world 
are not tfwo different sets of reality posited against each other. 
Phenomena viewed as relative, as øoverned by causes and conditions 
consftitute the world, and viewed as free of all conditions are the 
Absolute. 

According to Buddhism, the relative truth, or the truth of the unreal, 
which 1s subJect to change, manifests “stllness but 1s always 
1lluminating,` which means that 1t 1s Immanent In everything. Pure 
Land thinkers accepted the legitimacy of conventlonal truth as an 
expression of ultimate truth and as a vehicle to reach Ultimate Truth. 
Thịs method of basing on form helps cultivators reach the Buddhahood, 
which 1s formless. According to the Madhyamaka philosophy, 
phenomena have no independent, substantial reality of their own. 
Relativity or dependence 1s the main characteristic of phenomena, and 
that which 1s relative 1s not really the highest sense of the word. The 
Absolute 1s the reality of the appearances. The Absolute and the world 
are not two different sets of reality posited against each other. 
Phenomena viewed as relative, as øoverned by causes and conditions 
consfitute the world, and viewed as free of all conditions are the 
Absolute. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth 
nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of self- 
nature; however, In relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. The doctrine of mutual dependence or relativity of all things for 
their existence, 1.e., the triangle depends on 1s three lines, the eye on 
things having color and form, long or short. A table, for example, If 
you take the table as the obJect which you put your hand on but search 
to discover what 1s actually1s among the parts, whether this 1s It or that 
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1s If, then there 1s not anything that can be found to be 1t because the 
table 1s something that cannot be analytically sought and it cannot be 
found. If we take the ultimate reality or emptiness of the table as the 
substratum and search to see If It can be found; then it becomes a 
conventional truth In terms of Itself as the substratum. In relation to the 
table, 1s emptiness 1s an ultimate truth, but in relatlon to 1ís own 
reality, 1.e., the reality of the reality, 1s a conventional truth. 

In our daily life, In almost all circumstances, the “Reciprocal 
Theory” has been applied. Reciprocal identification by mutual self- 
negation, when realized, has a great practical value In smoothing out 
conflicting opInions or In creating sympathy among opposing partIes. 
Through one or more of these methods diversity can be brought to 
union, and 1llusory existence 1s synthesized with the enlightened life. 
Such Iideas as seeing noumenon 1n phenomenon, regarding motion as 
calm or calm as motion, Identifying action and Inaction, purity and 
1mpurity, perfection and imperfection, one and many, the particular and 
the general, permanence and Iimpermanence, are all attainable by this 
theory. It 1s one of the most important Ideas of Mahayana and 1s 
indispensable for a clear understanding of the Buddhist doctrine as 
taught in the Mahayana. The most important application of this doctrine 
concerns the identification of life and Nirvana. Life 1tself 1s Nirvana, 
Just as water and wave are Identical. LIfe 1s one thing and Nirvana 1s 
another lifeless thing. If one attains Nirvana while yet living, life 
becomes Identified with Nirvana but only In the sense of a state of 
mind because the body still exists. But perfect or complete Nirvana 1s 
affained at death. The extinction of the body 1s the perfect Nirvana, Just 
as the cessation of the wave results In the perfect quiescence of the 
water. Time and space are relative. They are relative to a particular 
conscIousness. What for us would be a year, for someone who has 
manifested a subtler consciousness would be a shorter period of time. 
Similarly, 1t 1s possible for person who has obtained higher meditative 
stabilization to consider an aeon a momert, or a moment an aeon. 

In short, according to relative truth all things exist, but in absolute 
truth nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of 
self-nature; however, In relative truth, a perception where there 1s no 
self-nature. The relative truth, or the truth of the unreal, which 1s 
subJect to change, manifests “stillness but 1s always 1lluminating,' 
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which means that 1t Is Iimmanent In everything. Pure Land thinkers 
accepted the legitimacy of conventional truth as an expression of 
ultimate truth and as a vehicle to reach Ultimate Truth. This method of 
basing on form helps cultivators reach the Buddhahood, which 1s 
formless. 


VIIL.Absolute Truth: 

According to Buddhism, “Absolute” means “Beyond Comparison”. 
The Absolute 1s the Reality of the appearances. The Absolute 1s always 
of uniform nature. Nirvana or the Absolute Reality 1s not something 
produced or achieved. According to the Madhyamaka philosophy, 
CandrakirHIi, to the saints, the Absolute 1s just silence, ÍOr 1t 1s 
inexpressible by speech. The absolute knowledge 1s the highest truth or 
tathata, the absolute. The 1llusory knowledge and empirical knowledge 
correspond to relative truth (samvrti-satya), and the absolute 
knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the Madhyamika 
system. In Buddhism, “Absolute” 1s a synonym for “Suchness”. lt 1s 
unalterable, without modification, unaffected by anything, and a mark 
common to all dharmas. It also means “Emptiness” for It 1s the absence 
of all imagination. Some people define 1t as “Reality-limit” for 1t 1s that 
which reaches up to the summit of truth, to the utmost limit of what can 
be cognized, and 1s quite free from error or perversion. Some other 
people define it as “Signless” for It 1s the absence of all marks. The 
Absolute 1s further “Ultimate true”, or the “Supreme obJecf” because 
reached by the supreme cognition of the saints. Furthermore, 1t also 
means non-duality, the realm of non-discrimination, non-production, 
the true nature of dharma, the Inexpressible, the unconditioned, the 
unimpeded (nishprapanca), the actual fact (tattva), that which really 1s 
(yathabhuta), the truth (satya), the true reality (bhutata), nirvana, 
cessation, Buddhahood, wisdom, enlightenment, the cognition which 
one must realize within oneself, the Dharma-body (dharmakaya), the 
Buddha, and so on, and so on. According to Buddhism, “Absolute” has 
many other meanings as follows: suchness (tathata), emptiness (void, 
sunyafta), nirvana (nibbana), non-dual, unproduced, the realm of non- 
discrimination, the true nature of dharma or the essence of being 
(dharmadhatu or dhamrata), the inexpressible, thatness (tattva), free of 
verbalization and plurality, that which really 1s, the true reality, truth, 
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the womb of Tathagatas (Tathagata-garbha), reality which one must 
realize within oneself, and so on. According to the Yogacarins, the 
absolute 1dealism 1s the most characteristic doctrine and 1s thelr so- 
called “idealismˆ, which 1s “subJective” with regard to the empirical and 
“absolute” with regard to the transcendental subJect. As to the first, 1t 
denies the ¡independent reality of an external obJect, and merely 
confinues the traditional Ideas about the primacy of “thought” over all 
obJects, though It may perhaps give them a somewhat sharper edge and 
a more pronounced epistemologtcal content than they may have had 
before. In every mental act thought and 1ts concomitants are of decIsIive 
1mportance, and the “obJect” is a shadowy appearance largely shaped 
and to some extent conjured up by thoughit. 

In Buddhism, absolute truth Includes the highest truth and the 
Perfect true nature. H¡ghesf fruíh: Absolute truth 1s one of the four 
types of siddhanta, the highest Siddhanta or Truth, the highest universal 
gifít of Buddha, his teaching which awakens the highest capacify 1n all 
beIngs to attain salvation. This 1s also one of the two truths, the highest 
truth, the supreme truth or reality, the ulttmate meaning, the paramount 
truth in contrast with the seeming; also called Veritable truth, sage- 
truth, surpassing truth, nirvana, bhutatathata, madhya, sunyata, etc (the 
other siddhanfas include Mundane or ordinary modes of expression, 
Individual treatment, adapting his teaching to the capaclty of his 
hearers, and Diagnostic treatment of their moral diseases). Perƒect true 
nafure: Parinspanna or Bhutatathata or absolute reality. The pure 
Ideation can purIfy the tainted portion of the Ideation-store (Alaya- 
vijnana) and further develop 1ts power of understanding. The world of 
Imagination and the world of Iinterdependence will be brought to the 
real truth (Parinispanna). 


VIIHI.The First Absolute Truth: 

The truth is the true principle, or the principle of truth, or the 
absolute apart from phenomena. The truth 1s the destrucfive cause of 
pann. In Buddhism, the truth 1s the asseveration or categories of reality. 
Truth in reality, opposite of ordinary or worldly truth (Thế đế) or 
ordinary categorles; they are those of the sage, or man of Insight, In 
confrast with those of the common man, who knows only appearance 
and not reality. Besides, in Buddhism, the Four Truths, or four Noble 
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Truths, or four Philosophies are a critical example of “lruth”. A 
fundamental doctrine of Buddhism which clarfles the cause of 
suffering and the way to emancIpation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
durinng his fÍirst sermon after attainng Buddhahood. The Buddha 
organized these Ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIfe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” 
According to Buddhism, the truth 1s the PATH that leads to the 
cessation of suffering (the way of cure), the truth of the right way, the 
way Of such extinction or to practice the Eight-fold Noble Truths. The 
Buddha taught: “Whoever accepts the four dogmas, and practises the 
Eighfold Noble Path will put an end to births and deaths.” In the 
Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “In the untruth the foolish see 
the truth, while the truth is seen as the untruth. Those who harbor such 
wrong thoughts never realize the truth (Dharmapada 11). What 1s truth 
regarded as truth, what 1s untruth regarded as untruth. Those who 
harbor such right thoughts realize the truth (Dharmapada 12).” 

There are two kinds of truth (Twofold 'Truth). They are Changeless 
essence and Ever-changing forms. First, the changeless essence or 
substance. Second, ever-changing forms of truth. Its conditioned or 
ever-changing forms, as in the phenomenal world. Besides, there are 
also Inexpressible and Expressed In words. First, the Inexpressible 
absolute, only mentally conceivable. Second, expressible absolute. 
These are aspects expressed in words. There are also Void and 
Absolute. First, the absolute as the void (space, the sky, the clear 
mirror). Second, the absolute in manifestation or phenomenal (Images 
1n the mirror). The womb of the universe In which are all potentialities. 
There are also Nature in Bonds and Nature set free. FIrst, the Buddha 
nature in bonds. Second, the Buddha nature set free by the 
manifestaton of the Buddha and Bodhisattvas. There are also the 
Defiled and the Purified. First, the Buddha-naturte defiled, as 
unenlightened man (water lily with 1ts roots in the mud). Second, the 
pure Buddha-nature, purified or bright as the full moon. 

Besides, in this world, there are four more truths. Erst, all living 
beings rise from Ignorance. Second, all obJects of desire are 
1mpermanent, uncertain and suffering. Third, all existing things are also 
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Impermanent, uncertain and suffering. Fourth, nothing that can be 
called an “ego,” and there 1s no such thing as “mine” In the world. 
There are also eipht truths. First, common postulates on reality, 
considering the nominal as real. Second, common doctrinal postulates 
(the five skandhas). Third, abstract postulates (the four Noble Truths). 
Fourth, temporal postulates in regard to the spiritual in the materlial. 
Fifth, postulates on constitutlon and function of the five skandhas. 
Sixth, postulates on cause and effect. Seventh, postulates o the void or 
the immaterial. Eighth, postulates on the pure inexpressible ultImate or 
absolute. According to the Mahayana Buddhist traditions, there are also 
nine truths or postulates: truth on Impermanence, fruth on suffering, 
truth on the void (voidness or unreality of things), truth on no 
permanent ego or soul, love of existence or possesslon resulting In 
suffering, fear of being without existence or possession also resulting In 
suffering, truth on cutting of suffering and 1ts cause, truth on NIrvana 
with remainder still to be worked out, and complete Nirvana. 


LX. Tien-T?qLs Threeƒfold Truth: 

According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, 1ƒ you suppose noumenon to be such an abiding substance, 
you will be misled altogether; therefore, the T”len-I”ai School sets 
forth the threefold truth. According to this school the three truths are 
three in one, one In three. The principle 1s one but the method of 
explanation 1s threefold. Each one of the three has the value of all. 
Fữrst, the truth øƒ void: All things have no reality and, therefore, are 
void. Therefore, when our argumernt 1s based on the void, we deny the 
exIstence of both the temporary and the middle, since we consider the 
void as transcending all. Thus, the three will all be void. And, when 
one 1s void, all wIll be void (When one 1s void, all will be void; when 
one 1s temporary, all 1s temporary; when one 1s middle, all will be 
middle). They are also called the identical void, identical temporary 
and identical middle. It is also said to be the perfectly harmonious 
triple truth or the absolute triple truth. We should not consider the 
three truths as separate because the three penefrafe one another and 
are found perfectly harmonized and united together. À thing 1s void but 
1S also temporarily exIstent. It is temporary because 1t is void, and the 
fact that everything 1s void and at the same time temporary 1s the 
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middle truth. Second, the truth öoƒ temporariness: Although things are 
present at the momert, they have temporary existence. The same will 
be the case when we argue by means of the temporary truth. Third, the 
truth oƒ mean: They are only mean or middle. The same will be the 
case when we argue by means of the middle truth. The middle does not 
mean that 1t 1s between the non-existence and temporary existence. In 
fact, It Is over and above the two; nor It ¡is Identical with the two, 
because the true state means that the middle 1s the very state of being 
void and temporary. 


X. The Four Noble Truths im the First Sermon: 

In the Deer Park, Benares, at first the Buddha was Ignored by the 
five brothers of Kaundinya, but as the Buddha approached them, they 
felt that there was something very speclal about him, so they 
automatically stood up as He drew near. Then the five men, with øreat 
respect, invited the Buddha to teach them what He has enlightened. So, 
the Buddha delivered His First Teaching: Turning the Wheel of the 
Dharma. He began to preach: “O monk! You must know that there are 
Four Noble Truths. The ƒfirst ¡s the Noble Truth oƒ Suffering: LIÍe 1s 
filled with the miseries and afflictions of old age, sickness, unhappIness 
and death. People chase after pleasure but find only pain. Even when 
they do find something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s 
there any real satisfaction or perfect peace. The second ¡s the Noble 
Truth oƒ the Cause oƒ Suffering: When our mind 1s filled with greed and 
desire and wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 
I$ the Noble Truth oƒ the End oƒ Suffering: When we remove all 
craving, desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings will 
come to an end. We shall experilence undescribable happiness. An 
Jinaly, the fourth is the Noble Truth oƒ the Path: The Path that helps us 
reach the ultimate wisdom.” 

Since then, the Buddha spread the seeds of Bodhi far and wide. 
Specifically after the time the Buddha met with Yasas and preached to 
him the teachings of Buddhism, Yasas and fifty friends of his 
1mmediately donned the yellow robe and followed Him. They were the 
first large group of Sangha to take vows right after the Buddha's 
enlightenment. Henceforth, the Buddha and His Sangha started his 
preaching mission. Ôn one occasion, while In his way to Magadha, a 
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kingdom 1n central India at the time, the Buddha called on Uruvilva- 
Kasyapa, the leader of the fire-worshipping cult and asked for lodging. 
Uruvilva-Kasyapa showed the Buddha a stone hut and warned that 
Iinside the hut there was a poIsonous dragon that always appeared In 
the middhle of the night to devour human beings. So, not be regret If 
the Sangha of the Buddha chose to stay there and were eaten up. 
However, the Buddha and his new Sangha still decided to enter the 
stone hut and sat calmly In a crossed-legs posture. By midnight, the 
polsonous dragon appeared, showed 1fs Jaws widely and clutched 1ts 
sharp claws, but It could neither harm the Buddha nor the new Sangha. 
The following day, beyond the prediction of Uruvilva-Kasyapa and his 
followers, the Buddha and his new Sangha were still safe and sound In 
that stone hut. So Uruvilva Kasyapa and his followers went from 
extreme surprise to admiration. So, Uruvilva Kasyapa came to consult 
the Buddha about the methods of correct practices. After hearing the 
wonderful Dharma from the Buddha In his ever convincing tone and his 
virtuous manner, Uruvilva Kasyapa was now totally convinced. He 
then determined to give up what he had practiced in the past and led 
his five hundred disciples to take refuge In the Buddha. After the 
Buddha converted Uruvilva Kasyapa and his five hundred followers, he 
also preached to them the Four Noble Truths. All of them was filled 
with Joys of the Dharma and found that they were very lucky to have 
the Buddha's help to get rid of the evils, to receive the good, and come 
to tread on the right path. After that, Uruvilva Kasyapa met his two 
brothers and gave them the account of how he was converted. The two 
brother also agree to attend the Buddha's preaching and finally took 
refuge In the Buddha. It should be reminded that the two brothers of 
Uruvilva Kasyapa also had five hundred followers. So In a very short 
period of time, the new Sangha of the Buddha already had more than 
one thousand people. All of them followed the Buddha to return to 
Mount Vulture Peak in Rajagrha. For the whole Sangha only walked, 
this long procession of Monks on the move caught the attention of the 
entire Kingdom og Magadha. 

In his preachings, the Buddha always reminded that Buddhists 
always need two ways of education: the first way 1s secular education 
and the second one 1s religious education. These tfwo ways are 
considered as the two wings for a bird. Without two wings, no bird can 
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fly. Similarly, without these two ways of education, Buddhists would 
lead to a poor and obscure life, not only 1n the secular world but also In 
the spiritual life. Secular education wIll help us with an appropriate 
profession to support our family while religious education wIll help us 
lead a true happy life. As a matter of fact, religlous education 1s 
extremely necessary, for It teaches us how to think and act in order to 
be good and happy. Besides, 1t also helps us love and understand the 
meaning of life so that we are able to adjust ourselves fo 1ts laws In any 
Circumstances. Afier experlencing sIX years In ascetic pracfices, the 
Buddha advised his followers to follow the middle path. He taught: 
“Buddhists should always make best use of their secular life while 
cultivating the path of true happiness in this world and hereafter.” 

According to The Agama Sutra, In 45 years of preaching the 
Dharma, the Buddha declared explicitely that He did preach only on 
Suffering and the End of Suffering, and nothing else. He exhorted His 
disciples to go forth to preach the Dharma and to explain the holy life 
for the welfare of the many, for the happiness of the many, out of 
compassion for the world, for the advantage, for the happiness of the 
deitles and human beings. The Buddha made 1t very clear that His 
purpose 1n preaching the Dharma was not to quarrel with other 
religIous leaders or to compete with antagonistic doctrines. There 1s no 
quarrel in His preaching. He Just shows the way to enlightenment and 
liberation from all sufferings and afflictions. The Buddha 1s always 
filed with love and compassion for all living beings. Even when He 
takes a rest, He still wants to spread His love and compassion to other 
beiIngs. His preaching 1s only performed out of compassion and love for 
the world. There are over 150 Buddhist sutras, all of them are talking 
about the danger of mortalilty, so to preach others about Buddhaˆs 
teachings with the hope that they will eventually understand and be 
able to escape the cycle of births and deaths. 

The four Noble Truths, a fundamental doctrine of Buddhism which 
clarifles the cause of suffering and the way to emancipation. 
Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths In 
the Deer Park in Sarnath during his first sermon affter attaining 
Buddhahood. The Buddha organized these Ideas Into the Fourfold 
Truth as follows: “LIfÍe consists entirely of suffering; suffering has 
causes; the causes of suffering can be extinguished; and there exIsts a 
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way fo extinguish the cause.” Four Noble Truths are four of the most 
fundamenrtal Buddhist theories. At the time of the Buddha, He always 
stressed that failing to comprehend and practice the Four Noble Truths 
have caused us to run on so long in the cycle of birth and death. A 
fundamental doctrine of Buddhism which clariles the cause of 
suffering and the way to emancIpation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
during his first sermon after attaininng Buddhahood. The Buddha 
organized these Ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIÍe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” Four 
Noble Truths are four of the most fundamental Buddhist theorles. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Ancient 
Path,” in Buddhism, awakening from ignorance to full knowledge 
always Iimplies the comprehension of the Four Noble Truths. The 
Enliphtened One 1s called the Buddha simply because he understood 
the Truths in their fullness. The whole of his first sermon 1s devoted to 
the formulation of these Truths; for they are the essence of the 
Buddhaˆs teaching. “As the footprint of every creature that walks the 
earth can be contained in an elephant “s footprint, which 1s pre-eminent 
for size, so does the doctrine of the Four Noble Truths embrace all 
skilful Dhamma, or the entire teaching of the Buddha. In the original 
Pali texts, specifically In the discourses, these Four Noble Truths are 
made clear in detail and in diverse ways. Without a clear Idea of the 
Truths, one can not know what the Buddha taught for forty-five years. 
To the Buddha the entire teaching 1s Just the understanding of Dukkha, 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, and the 
understanding of the way out of this unsatisfactoriness. The entire 
teaching of the Buddha 1s nothing other than the application of this one 
pñnciple. Thus, we clearly see that the Buddha discovered the Four 
Noble Truths, and the rest are logical developmenfs and more detailed 
explanations of the Four Noble Truths. This 1s the typical teaching of 
the Buddhas of all ages. The supremacy of the Four Noble Truths in the 
teaching of the Buddha 1s extremely clear from the message of the 
Simsapa rove as from the message of the Deer Park. At the time of 
the Buddha, He always stressed that failing to comprehend and practice 
the Four Noble Truths have caused us to run on so long 1n the cycle of 
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birth and death. Practitioners should always remember that the Four 
Noble Truths are seen at any time when mindfulness and wisdom are 
present. 

There 1s no equivalent translation in English for the word “Dukkha” 
in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because 1t connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Iintense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right in our lives 
and could be better. In one word, all existence entails suffering. All 
exIstence 1s characterized by suffering and does not bring satisfaction. 
Through cultivation, Practitioners may see directly that all physical and 
mental phenomena share the characteristic of suffering. Truth of the 
causes of suffering. According to Buddhist tenets, craving or desire 1S 
the cause of suffering. It creates dissension 1n the family and soclety 
that degenerates Into war between races, natlons, and øroups of nations 
1n the world. The truth of the origin of suffering or causes of suffering, 
or 1fs location. All sufferings are caused by Iignorance, which gIves rise 
to craving and 1llusions (craving or grasping the wrong things), 1.e. 
craving for life, for pleasure, for power, for wealth; the more he earns, 
the more he wants. There 1s an end to suffering, and this state of no 
suffering 1s called Nirvana. Throuph meditation, mindfulness and 
wisdom are present, practitioners see clearly suffering will be ceased 
when Ignorance and other afflictions fall away and cease. Regarding 
the practicing of the Eight-fold Noble Truths, the Buddha taught: 
“Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble 
Path will put an end to births and deaths. 


XI. Truth Qƒ The Cessafion Qƒ Suƒƒering: 

The truth of the PATH that leads to the cessation of suffering (the 
way Of cure), the truth of the right way, the way of such extinction In 
practicing the Eightfold Noble Truths. Buddha taupht: “Whoever 
accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put 
an end to births and deaths. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “In the untruth the foolish see the truth, while the truth 1s seen 
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as the untruth. Those who harbor such wrong thoughts never realize the 
truth (Dharmapada 11). What 1s truth regarded as truth, what 1s untruth 
regarded as untruth. Those who harbor such right thoughts realize the 
truth (Dharmapada 12).” There are two truths, conventional or relative 
truth, and ultimate truth. By coming to know our everyday world of 
lived experlence, we realize what Is known as the world of 
conventional reality, where the causal principle operates, this 1s what 
we call conventional truth (samvaharasatya). IÝ we accept the reality of 
this world as conventional, then we can accept the empty nature of this 
world which, according to Buddhism, 1s the ulimate truth 
(paramatthasatya). The true principle, or the principle of truth, or the 
absolute apart from phenomena. The truth 1s the destrucfive cause of 
pain. The truth 1s the asseveratlon or categorles of reality. Truth In 
reality, opposite of ordinary or worldly truth (Thế đế) or ordinary 
categories; they are those of the sage, or man of Insight, in contrast 
with those of the common man, who knows only appearance and not 
reality. In Buddhism, there are four Truths, or four Noble Truths, or 
four Philosophies. A fundamenrtal doctrine of Buddhism which clarifies 
the cause of suffering and the way to emancipation. Sakyamuni 
Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths in the Deer 
Park in Sarnath during his first sermon after attaininng Buddhahood. The 
Buddha organized these Ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIfe 
consIsts entirely of suffering; suffering has causes; the causes of 
suffering can be extinguished; and there exists a way to extinguish the 
cause.” Highest truth 1s one of the four types of siddhanta, the highest 
Siddhanta or Truth, the highest universal giít of Buddha, his teaching 
which awakens the highest capacity 1n all beings to attain salvation. 
Thịs 1s also one of the two truths, the highest truth, the supreme truth or 
reality, the ultmate meaning, the paramount truth in contrast with the 
seeming; also called Veritable truth, sage-truth, surpassing truth, 
nirvana, bhutatathata, madhya, sunyata, etc (the other siddhantas 
include Mundane or ordinary modes of expression, Individual 
treatment, adapting his teaching to the capacity of his hearers, and 
Diagnostic treatment of their moral diseases). Besides, Perfect true 
nature or Absolute reality 1s the pure Ideation can purify the tainted 
portion of the Ideation-store (Alaya-vijnana) and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
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interdependence will be brought to the real truth (Parinispanna). There 
1S aÏso a so called ““Truth as reliance” which Bodhisattvas take all truths 
as a reliance, as they ultimately end in emancipation. This 1s one of the 
ten kinds of reliance of Great Enlightening Beings. According to The 
Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment from the World), the 
Great Enlightening Being Universally Good told Unversal Wisdom that 
Offsprings of Buddha, Great Enliphtening Beings have ten kinds of 
reliance which help them be able to obtain abodes of the unexcelled 
great knowledge of Buddhas. According to the Kesaputtiya Sutra, the 
Buddha advised the Kalamas on how to verify the Truth as follows: 
“Do not accept anything merely on the basis of purported authority, nor 
to accept anything simply because 1f 1s writfen in sacred books, nor to 
accept anything on the basis of common opinion, nor because 1t seems 
reasonable, nor yet again because of reverence for a teacher. Do not 
accept even my teachings without verification of Its truth through your 
personal experience. Ï recommend all of you to test whatever you hear 
1n the lipght of your own experience. Only when you yourselves know 
that such and such things are harmful, then you should abandon them. 
Contrarily, when you yourselves see that certain things are beneficial 
and peaceful, then you should seek to cultivate them.” 

There are still Relative truth and Absolute truth. According to 
relative truth all things exist, but in absolute truth nothing 1s; in absolute 
truth one sees that all things are devoid of self-nature; however, 1n 
relative truth, a perception where there 1s no self-nature. The relative 
truth, or the truth of the unreal, which 1s subJect to change, manIfests 
“stlllness but 1s always 1lluminating,` which means that 1t 1s Immanent 
in everything. Pure Land thinkers accepted the legiilmacy of 
conventional truth as an expression of ultimate truth and as a vehicle to 
reach Ultimate Truth. This method of basing on form helps cultivators 
reach the Buddhahood, which 1s formless. Absolute truth or supreme 
truth, or ulimate truth, which means the final nature of reality, which 1s 
unconditioned (asamskrta) and which neither 1s produced nor ceases. Ït 
1s equated with emptiness (sunyafa) and truth body (dharma-kaya) and 
1S Confrasted with conventional truths (samvrti-satya), which are 
produced and ceased by causes and conditons and Iimpermanence 
(anitya). The absolute Truth, transcending dichotomies, as taught by the 
Buddhas. The absolute truth, or the truth of the void, manIfest”s 
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1llumination but 1s always still,” and this 1s absolutely Inexplicable. 
Ulumate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlightened. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas in the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold 
truth, in order to lead people to a right way. The ultimate truth is the 
realization that worldly things are non-existent like an i1llusion or an 
echo. However, transcendental truth cannot be attaned without 
resorfting to conventional truth. Conventional truth 1s only a mean, 
while transcendental truth is the end. It was by the higher truth that the 
Buddha preached that all elements are of universal relativity or void 
(sarva-sunyata). For those who are attached to Realism, the doctrine of 
non-exIstence 1s proclaimed 1n the way of the higher truth In order to 
teach them the nameless and characterless state. According to the 
Madhyamika Sastra, the Buddhas In the past proclaimed their teachings 
to the people by means of the twofold truth, in order to lead people to a 
right way. Though we may speak of exIstence, 1t is temporary and not 
fixed. Even non-existence or void 1s temporary and not fixed. So there 
1s neither a real existence nor a real void. Being or non-being 1s only an 
outcome of causal relation and, therefore, unreal. Thus the ideal of the 
two extremes of being and non-being 1s removed. Therefore, when we 
deal with the worldly truth, the phenomenal world can be assumed 
without disturbing the noumenal state. Likewise, when we deal with 
the higher truth, the noumenal state can be attained without stirring the 
world of mere name. Non-existence 1s at the same time exIstence, and 
©XIstence In turn 1s non-existence. Form or matfter 1s the same time the 
void, and the void 1s at the same tine form or mat(er. Relative or 
conventional truth of the mundane world subJect to delusion—Common 
or ordinary statement, as If phenomena were real. According to the 
Madhyamika Sastra, the Buddhas In the past proclaimed their teachings 
to the people by means of the twofold truth, in order to lead people to a 
right way. Conventional truth refers to ignorance or delusion which 
envelops reality and gives a false Impression. It was by the worldly 
truth that the Buddha preached that all elements have come Into being 
throuegh causation. For those who are attached to Nihilism, the theory 
Of existence 1s taught In the way of the worldly truth. According to the 
Madhyamaka philosophy, NagarJuna says phenomena have reality of a 
sort. They are samvrti-satya, they are the appearance of Reality. 
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Appearance points to that which appears. Samvrfi 1s appearance, cover 
or veil, which covers the absolute reality. In short, that which covers all 
round 1s samvrfI, samvrti 1s primal 1gnorance (ajnana) which covers the 
real nature of all things. Samvrti or pragmatic reality 1s the means 
(upaya) for reaching Absolute Reality (paramartha)  Without a 
recourse to pragmatic reality, the absolute truth cannot be taught. 
Without knowing the absolute truth, nirvana cannot be attained. Thus, 
1n the Madhyamika-karika, Nagarjuna confirmed: “From the relative 
standpoint, the theory of Dependent Origination (Pratitya-samutpada) 
explains worldly phenomena, but from the absolute standpoimt, 1t 
means non-origination at all times and 1s equated with nrvana or 
sunyata.” 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”ien-T”ai School, the 
other two are the truth of void and the truth of temporariness. 
According to this school the three truths are three In one, one 1n three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. Things are only mean or middle. 
The same will be the case when we argue by means of the middle 
truth. The middle does not mean that it 1s between the non-exIstence 
and temporary existence. In fact, It is over and above the twO; nor 1t 1S 
1dentical with the two, because the true state means that the middle 1s 
the very sfate of being void and temporary. If you suppose noumenon 
to be such an abiding substance, you will be misled altogether; 
therefore, the Tilen-I°ai School sets forth the threefold truth. 
According to this school the three truths are three 1n one, one 1n three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. The truth of void means all things 
have no reality and, therefore, are void. Therefore, when our argument 
1s based on the void, we deny the existence of both the temporary and 
the middle, since we consider the void as transcending all. Thus, the 
three will all be void. And, when one 1s void, all will be void (When 
one 1s void, all will be void; when one 1s temporary, all 1s temporary; 
when one Is middle, all will be middle). They are also called the 
1dentical void, identical temporary and identical middle. It 1s also said 
to be the perfectly harmonious triple truth or the absolute triple truth. 
We should not consider the three truths as separate because the three 
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penetrate one another and are found perfectly harmonized and united 
together. A thing 1s void but 1s also temporarily exIstent. Ít 1s temmporary 
because If 1s void, and the fact that everything 1s void and at the same 
time temporary 1s the middle truth. The truth of temporariness means 
although things are present at the moment, they have temporary 
exIstence. The same wIll be the case when we argue by means of the 
temporary truth. The truth of mean 1s only mean or middle. The same 
will be the case when we argue by means of the middle truth. The 
middle does not mean that It 1s between the non-existence and 
temporary existence. In fact, It is over and above the tfWwO; nOr 1f 1S 
1denfical with the two, because the true state means that the middle 1s 
the very state of being void and tempOrary. 


XII Truths In Buddhist Teachings: 

Four Noble Truths: The four Noble Truths, a fundamental doctrine 
of Buddhism which clarifies the cause of suffering and the way to 
emancipation. Sakyamuni Buddha 1s said to have expounded the Four 
Noble Truths In the Deer Park in Sarnath during his first sermon after 
attainng Buddhahood. The Buddha organized these Ideas Into the 
Fourfold Truth as follows: “LIfe consisfs entirely of suffering; suffering 
has causes; the causes of suffering can be extinguished; and there 
©XIsfs a way to extinguish the cause.” Four Noble Truths are four of the 
most fundamental Buddhist theories. At the tine of the Buddha, He 
always stressed that failing to comprehend and practice the Four Noble 
Truths have caused us to run on so long In the cycle of birth and death. 
A fundamental doctrine of Buddhism which clariiles the cause of 
suffering and the way to emancIpation. Sakyamuni Buddha 1s said to 
have expounded the Four Noble Truths in the Deer Park in Sarnath 
during his first sermon after attaining Buddhahood. The Buddha 
organized these Ideas Into the Fourfold 'Truth as follows: “LIfe consIsts 
enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can 
be extinguished; and there exists a way to extinguish the cause.” Four 
Noble Truths are four of the most fundamental Buddhist theorles. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” in Buddhism, awakening from ignorance to full knowledge 
always Iimplies the comprehension of the Four Noble Truths. The 
Enlightened One 1s called the Buddha simply because he understood 
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the Truths in their fullness. The whole of his first sermon 1s devoted to 
the formulaton of these Truths; for they are the essence of the 
Buddhaˆs teaching. “Às the footprint of every creature that walks the 
earth can be contained in an elephant “s footprint, which 1s pre-eminent 
for size, so does the doctrine of the Four Noble Truths embrace all 
skilful Dhamma, or the entire teaching of the Buddha. In the original 
Pali texts, specifically In the discourses, these Four Noble Truths are 
made clear in detail and In diverse ways. Without a clear Iidea of the 
Truths, one can not know what the Buddha taught for forty-five years. 
To the Buddha the entire teaching 1s Just the understanding of Dukkha, 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, and the 
understanding of the way out of this unsatisfactoriness. The entire 
teaching of the Buddha 1s nothing other than the application of this one 
pñnnciple. Thus, we clearly see that the Buddha discovered the Four 
Noble Truths, and the rest are logical developments and more detailed 
explanations of the Four Noble Truths. This 1s the typical teaching of 
the Buddhas of all ages. The supremacy of the Four Noble Truths In the 
teaching of the Buddha 1s extremely clear from the message of the 
Simsapa rove as from the message of the Deer Park. At the time of 
the Buddha, He always stressed that failing to comprehend and practice 
the Four Noble Truths have caused us to run on so long 1n the cycle of 
birth and death. Practitioners should always remember that the Four 
Noble Truths are seen at any time when mindfulness and wisdom are 
present. 

Four Truíhs: Besides the four noble truths, there are fÍour more 
truths In this world: First, all living beings rise from 1gnorance. Second, 
all obJects of desire are Impermanent, uncertain and suffering. Third, 
all existing things are also Impermanent, uncertain and suffering. 
Fourth, nothing that can be called an “ego,” and there 1s no such thing 
as “mine” in the world. 

Five parjnanas: In Buddhism, there are five truths: The first truth 
1s the cause: Truth of the arising of suffering. Thịs 1s the second of the 
four dogmas, the truth of the cause of suffering, that the cause of 
suffering lies In passions and their resultant karma. The second truth 1s 
the effect: Also called the truth of suffering. All existence 1s 
characterized by suffering and does not bring satisfaction. The third 
truth Is the Diagnosis: Also called the Truth-paths or the truth of the 
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right way or the way of such extinction. The truth of the PATH that 
leads to the cessatlon of suffering (the way of cure). Buddha taught: 
“Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble 
Path will put an end to births and deaths. The Eightfold Path to the 
Cessation of Duhkha and afflictions, enumerated in the fourth Noble 
Truth, 1s the Buddha”s prescription for the suffering experienced by all 
beIngs. It 1s commonly broken down I1nto three components: morality, 
concenfraton and wisdom. Another approach Identifies a path 
beginning with charity, the virtue of giving. Charlty or ø©eneroSItY 
underlines morality or precept, which In turn enables a person to 
venture Into higher aspirations. Morality, concenfration and wisdom are 
the core of Buddhist spiritual training and are inseparably linked. They 
are not merely appendages to each other like petals of a flower, but are 
Iintertwined like “salt in great ocean,” to invoke a famous Buddhist 
simile. The fourth truth 1s the end or cure of suffering: Also called the 
Truth of the end of suffering. The extinction of suffering, which 1s 
rooted In reincarnation, the third of the four axIoms (dogmas). There 1s 
an end to suffering, and this state of no suffering 1s called Nirvana. To 
end sufferings and afflictions, selfish desire must be removed. Just as a 
fire dies when no fuel is added, so unhappiness wIll end when the fuel 
of selfish desire 1s removed. When selfish desire 1s completely 
removed, our mind will be In a state of perfect peace. We shall be 
happy always. Buddhists call the state in which all suffering 1s ended 
“Nirvana”. It is an everlasting state of great Joy and peace. It 1s the 
greatest happiness In life. The fifth truth 1s the supreme axilom: 
Bhutatathata or Tathata 1s a Sanskrit term that refers to the “final 
nature of reality,” and Is commonly equated with such terms as 
“emptiness” (sunyata), and “truth body” (dharma-kaya). Suchness; 
central notion In the Mahayana Buddhism, referring to the Absolute, 
the true nature of all things. Tathata 1s also explained as “Immutable” 
or “lImmovable” or “Permanent.” It 1s beyond all concepts and 
distinctions. Bhutatathata, the suchness of existence, the reality as 
opposed to the appearance of the phenomenal world. Bhutatathata 1s 
1ummutable and eternal, whereas forms and appearances arise, change 
and pass away. Bhutatathata means permanent reality underlying all 
phenomena, pure and unchanged, such as the sea In contrast with the 
waves. According to Madhyamaka Philosophy, Tathata 1s the Truth, but 
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If 1S Impersonal. In order to reveal 1(self, It requires a medium. 
Tathagata 1s that medium. Tathagata 1s the epiphany of Reality. He 1s 
Reality personalized. Tathagata 1s an amphibious being partaking both 
of the Absolute and phenomena. He 1s identical with Tathata, but 
embodied In a human form. That 1s why Tathata 1s also called the 
womb of Tathagata (Tathagatagarbha). 

Eight Truths: According to Buddhism, there are eipht truths: Flirst, 
common postulates on reality, considering the nominal as real. Second, 
common doctrinal postulates (the five skandhas). Third, abstract 
postulates (the four Noble Truths). Fourth, temporal postulates In 
regard to the spiritual in the material. Fifth, postulates on consfitution 
and function of the five skandhas. Sixth, postulates on cause and effect. 
Seventh, postulates o the void or the Immaterial. Eiphth, postulates on 
the pure Inexpressible ultimate or absolute. 

Nine truths or posfulafes: According to Buddhism, there are nine 
truths: First, Truth on Impermanence. Second, Truth on Suffering. 
Third, Truth on the void, voidness or unreality of things. Fourth, Truth 
on No permanent ego or soul. Fifth, Love of existence or possession 
resulting 1n suffering. Sixth, Fear of being without existence or 
pOssession also resulting In suffering. Seventh, Truth on Cutting of 
suffering and Its cause. Eighth, Truth on Nirvana with remainder still to 
be worked out. Ninth, Truth of a Complete Nirvana. 

The Buddha's teachings on True Principle: In the truth of the PATH 
that leads to the cessation of suffering (the way of cure). Buddha 
taught: “Whoever accepts the four dogmas, and practises the Eighfold 
Noble Path will put an end to births and deaths. In the Dharmapada 
Sufra, the Buddha taughrt: In the untruth the foolish see the truth, while 
the truth 1s seen as the untruth. Those who harbor such wrong thoughts 
never realize the truth (Dharmapada 11). What 1s truth regarded as 
truth, what 1s untruth regarded as untruth. Those who harbor such right 
thoughts realize the truth (Dharmapada 12). 


XIII.The Truth oƒ Zen: 

Ultimate Truth: A monk came to see Zen master Lin-chi and asked: 
"What 1s the ultmate truth of Buddhism?” The master gave a "kwatzl" 
The monk bowed. The master said sarcastically: "The venerable 
brother can hold his point In confroversy." The monk asked: "Whose 
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tune do you play? and to what school do you belong?” 'The master said, 
"When I was at Huang-po, I asked him a question three times and was 
struck by him three times." The monk hesitated. Thereupon, the masfer 
gave him another "kwatz!" which was Iimmediately followed a blow 
and this: "Impossible It 1s to fix nails onto vaculty of space." Zen 
practitioners should always remember that the ultimate truth that Zen 
tries to convey canmnot be a thing that 1s narrow, finite, or exclusIve; It 
must be something vast, universal, and infinie; all-inclusive and all- 
embracing; defying definition and designation. Thafs why the ultimate 
truth cannot be defined and grasped by ordinary Intellect. 

The Truth oƒ Zen: Zen practitioners should always remember that 
Zen Is not a very complicated affarr, or a study requiring the highest 
faculty of abstraction and speculation. The truth and power of Zen 
CONSISfS 1n Ifs very simplicity, directness, and utmost practIcalness. For 
Instance, when you see another person, Just simply say hello, good 
morning, and ask "“how are you today?” 'That person wIll say "I am fine, 
thanh you." This is Zen. Or, when you see a friend, you Invite that 
friend to have a cup of tea, this, agaIn, 1s full of Zen. Or, when you are 
hungry, you find something to eat, you have been acting Zen foO 1fs 
fullest extent. Nothing could be more natural; the one thing needful 1s 
Just to open your eye to the latent (concealed or hidden) sigmficance of 
It all. However, Zen practitioners should always be careful on this 
matter. Zen cannot and can never be confused with naturalism or 
liberinism, which means (to follow ones natural bent without 
questioning 1s origin and value. There 1s a great difference between 
human action and that of the animals, which are lacking In moral 
1ntuition and religious consciousness. The animals do not know anything 
about exerting themselves in order to improve their conditions or fO prOgØTeSS 
1n the way to higher virtues. According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VI, one day Shih-kung was working in 
the kichen when Zen master Ma-tsu Tao-I, his master, came ¡in and asked 
what he was doing. "I am herding the cow,” said Shih-kung. The master asked, 
"How do you attend her?" Shih-kung replied, “"If she goes out of the path even 
once, I pull her back straiphtway by the nose; not a momenfs delay 1s 
allowed." Said the master, "You truly know how to take care of her." 
According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in "An Introduction To Zen 
Buddhism,” this 1s not naturalism. Here 1s an effort to do the right thing. Thĩs 1S 
the truth of Zen. 
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XIV.The Prajna-Truth: 

After the period of the Sixth Patriarch Hui-nêng (638-713), Zen gradually 
became an "Art", a unique art for transmitting the Prajna- Truth, refusing, as all 
great arts do, to follow any set form, pattern, or system 1n expressing 1fself. 
This exceptionally liberal attitude gave bírth to those radical and sometimes 
"wild' Zen expressions, which also contribute so greatly to the complexity and 
1ncomprehensibility of the subJect. Zen practitioners should always remember 
that the ultimate Prajna-Truth that Zen tries to convey cannot be a thing that 1s 
narrow, finite, or exclusive; 1t must be something vast, universal, and infinite; 
all-inclusive and all-embracing; defying definition and designation. Thats why 
the ulimate Prajna-Truth cannot be defined and grasped by ordinary 1ntellect. 
Thịs indefinable and ungraspable nature of Zen-truth 1s well 1llustrated in the 
following koans. According to the Flatform Sutra, Chapter Seven, Nan-Yueh 
came to Tsao-XI to study with Hui-Neng. Hui-Neng said to Nan-Yueh: 
“WRhere did you come from?” Nan-Yueh said: “From Mount Song.” Hui-Neng 
said: “What 1s 1t that thus come?” Nan-Yueh couldn”t answer. After eight 
years, Nan-Yueh suddenly attained enlightenment. He informed the Sixth 
Patrlarch of this, saying: “I have an understanding.” The Sixth Patriarch said: 
“What 1s 1t?” Nan-Yueh said: “To say 1t”s a thing misses the mark.” The Sixth 
Patrlarch said: “Then can 1t be made evident or not?” Nan-Yueh said: “1T don't 
say 1t can”t be made evident, but it canˆt be defiled.” The SIxth Patriarch said: 
Just this that 1s undefiled 1s what 1s upheld and sustained all Buddhas. You 
are thus. [ am also thus. “Prajnadhara has foretold that from beneath your feet 
will come a horse which will trample to death everyone 1n the world. Bear 
this in mind but don't soon repeat it.” And here 1s another koan: Eu Ta Shih 
said in his famous stanza: 

"Empty-handed I go, 
but a spade 1s in my hand; 
I walk on my feet, 
yet I am riding on the back of a bull; 
When I pass over the bridge, 
The bridge, but not the water, flows†l" 

As a matter of fact, according to Chang Chen-Chi in the "Practice of Zen 
(p.I7)," the very word "defining” suggests a finger pointing to a particular 
obJect, and the word "grasping", a hand holding something tightly and not 
letting 1t go. These two pictures vividly portray the narrow, tight, and clinging 
nature of the human mind. With this deplorable limitation and tightness deeply 
rooted 1n the human way of thinking, no wonder the free and all-inclusive 
Prajna-Truth becomes an evasive shadow forever eluding one's øraps. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Forty-Four 


Chánh Kiến & Tà Kiến 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


(A) Chánh Kiến Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Chánh Kiến: 

Chánh kiến là từ bổ cách nhìn hướng về cái ngã của các sự vật và 
có cái thấy như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn sự vạn vật không có tự 
tánh, không độc lập, mà hiện hữu do sự tổng hợp của nhau, cái này có 
thì cái kia có, cái này không thì cái kia không. Chánh kiến cũng có 
nghĩa là thấy và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của 
mình. Trong Phật Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất 
bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh 
khổ, về sự diệt khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh kiến chỉ 
việc chấp nhận những khái niệm chính yếu trong Phật giáo như tứ diệu 
đế, mười hai nhân duyên, nghiệp, vân vân., đồng thời loại trừ tất cả 
những tà kiến. Chánh kiến là không bị ảo giác, là hiểu biết đúng về tứ 
diệu đế về khổ, vì sao có khổ, làm cách nào diệt khổ và con đường 
dẫn tới diệt khổ. Hiểu rõ về tính vô ngã của sự tổn tại. Chánh kiến có 
nghĩa là chúng ta có sự hiểu biết đúng đắn về bản ngã và thế giới bên 
ngoài. Mặc dù chúng ta có sự hiểu biết của chính mình về thế giới, 
thường thường sự hiểu biết của mình lại không đúng. Nếu chúng ta 
hiểu sự vật đúng như thật, có thể cuộc sống của chúng ta sẽ hạnh phúc 
và có ý nghĩa hơn. Thí dụ các sinh viên hiểu được cái lợi của việc học 
đối với họ thì họ sẽ cố gắng học tập tốt hơn. Khi họ học tập tốt thì mọi 
người kể cả cha mẹ và thầy giáo sẽ thấy sung sướng. Chánh kiến cũng 
có nghĩa là hiểu biết tường tận và đúng đắn về tứ diệu đế và tuệ giác 
thâm sâu vào chơn lý. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng mặc dầu mục đích chính của tu 
tập trong Phật giáo là giác ngộ và giải thoát, mục tiêu trước mắt và 
quan trọng của tu tập là có được chánh kiến giúp hành giả tu hành 
đúng theo chánh pháp để có thể triệt tiêu sự chấp ngã. Một khi chấp 
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ngã đã bị triệt tiêu thì vô minh sẽ tự động chấm dứt. Chừng đó tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... đều cũng sẽ tự nhiên 
chấm dứt. Chừng đó hành giả sẽ đạt được sự giác ngộ giống như sự 
giác ngộ mà Đức Thích Tôn Từ Phụ đã tuyên bố 26 thế kỷ trước đây. 
Tất cả Phật tử đều có cùng một mục đích giống nhau, đó là diệt tận sự 
chấp ngã, từ bổ quan niệm về một bản ngã riêng biệt của cá nhân, và 
công phu tu tập của họ đều hướng đến sự vun bồi cho các đức tánh tâm 
linh rất dễ dàng nhận ra, như là điểm tĩnh, tính độc lập, hoặc luôn quan 
tâm và từ ái với người khác. Trong giáo điển, giáo pháp được so sánh 
như là một mùi vị để trực tiếp cảm nhận, chứ không phải để học và để 
nắm giữ. Lời vàng của Đức Phật được xác định có mùi vị an lạc, giải 
thoát và Niết bàn. Dĩ nhiên, sự đặc biệt của các mùi vị nầy không dễ 
gì diễn tả được, và những mùi vị nầy chắc chắn sẽ không đếng với 
những ai từ chối không chịu tự mình tự nếm chúng. Chừng nào chúng 
ta triệt tiêu được sự chấp ngã, chừng đó tâm trí của chúng ta sẽ hoàn 
toàn thanh tịnh và chúng ta có khả năng nhận biết hết mọi vật trong vũ 
trụ bằng trí tuệ. Chừng nào chúng ta triệt tiêu được sự chấp ngã, chừng 
đó chúng ta sẽ có khả năng thấy được tất cả những đau khổ của chúng 
sanh mọi loài, và chừng đó chúng ta sẽ có khả năng yêu thương chúng 
sanh với lòng đại bi. Như vậy Thiển Quán chẳng những giúp chúng ta 
thanh tịnh thân tâm, mà còn giúp cho chúng ta vượt thoát khỏi sự chấp 
ngã truyền kiếp của chúng sanh. 


II. Chánh Kiến Là Nên Tảng Trong Tu Tập Trí Tuệ: 

Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp 
cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. 
Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta 
đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta sẽ ít khổ đau và 
nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự chấm dứt đau 
khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát 
Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ để. Tám chi của Bát Thánh 
Đạo có thể được chia làm ba nhóm: giới, định và tuệ. Đây là con 
đường duy nhất; không có con đường nào khác dẫn đến giác ngộ và 
giải thoát tâm. Đây là tất cả những gì đức Từ Phụ đã chỉ dạy và dẫn 
dắt để diệt trừ những xung đột tinh thần do hoàn cảnh bất toại nguyện 
của đời sống tạo nên đều nằm trọn trong Bát Thánh Đạo, từ chánh 
kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh 
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tấn, chánh niệm và chánh định. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến 
những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa 
đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện tại, đông thời 
còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi ích và thiện 
mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế 
gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi 
hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, giữa nước 
nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, ngược lại lúc 
đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. Ngoài ra, tu tập bát 
chánh đạo còn là tu tập thiển định căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là 
nền tảng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo 
là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau gặt hái quả 
Niết Bàn Vô Thượng. 

Theo giáo thuyết Phật giáo, tuệ là sự cấu tạo của Chánh Kiến và 
Chánh Tư Duy, hai con đường Thánh đầu tiên của Bát Thánh Đạo. 
Chánh kiến là hiểu đúng theo “Tứ Diệu Đế.” Chánh kiến cũng có 
nghĩa là nhìn thấy được bản tánh của Pháp Thân Phật. Chánh kiến nói 
đến thái độ của chính mình về sự vật, cái nhìn của mình bằng tinh thần 
và ý kiến của chính mình, chứ không phải là thứ mà mình nhìn thấy 
bằng mắt thường. Chánh kiến là phần quan trọng nhất trong Bát Thánh 
Đạo, vì bẩy yếu tố còn lại đều do chánh kiến dẫn dắt. Chánh kiến 
đoan chắc việc duy trì được chánh tư duy và sắp xếp các ý tưởng; khi 
những tư duy và ý tưởng trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và 
hành động của chúng ta cũng sẽ chân chánh. Chính nhờ có chánh kiến 
mà người ta bỏ được những cố gắng làm tổn hại và không có lợi, đồng 
thời giúp tu tập chánh tinh tấn để hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. 
Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại 
chánh định. Như vậy, chánh kiến được xem là nhân tố chính trong Bát 
Thánh Đạo, nó thúc đẩy các yếu tố khác vận hành nhằm giúp đưa đến 
mối tương quan hoàn chỉnh. Trong Phật Giáo, chánh kiến là sự hiểu 
biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên 
sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con đường dẫn đến 
sự diệt khổ. Chánh kiến là hiểu được bốn sự thật cao quí. Sự hiểu biết 
nầy là trí tuệ cao cả nhất nhìn thấy sự thật tối hậu, nghĩa là thấy sự vật 
đúng là như thế. Đây là giai đoạn đầu tiên trong Bát Thánh đạo. 
Chánh kiến chỉ việc chấp nhận những khái niệm chính yếu trong Phật 
giáo như tứ diệu đế, mười hai nhân duyên, nghiệp, vân vân, đồng thời 


1418 


loại trừ tất cả những tà kiến. Dù không có sự định nghĩa rành mạch về 
Chánh Kiến trong Phật giáo, đại cương Chánh kiến là nhận thấy một 
cách khách quan ngay thẳng: thấy thế nào thì ghi đúng thế ấy, không 
bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm cho sự nhận xét bị sai 
lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức đạo lý chân chánh để 
tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến là không bị ảo giác, là hiểu biết 
đúng về tứ diệu đế về khổ, vì sao có khổ, làm cách nào diệt khổ và 
con đường dẫn tới diệt khổ. Hiểu rõ về tính vô ngã của sự tỔn tại. 
Chánh kiến có nghĩa là chúng ta có sự hiểu biết đúng đắn về bản ngã 
và thế giới bên ngoài. Mặc dù chúng ta có sự hiểu biết của chính mình 
về thế giới, thường thường sự hiểu biết của mình lại không đúng. Nếu 
chúng ta hiểu sự vật đúng như thật, có thể cuộc sống của chúng ta sẽ 
hạnh phúc và có ý nghĩa hơn. Thí dụ các sinh viên hiểu được cái lợi 
của việc học đối với họ thì họ sẽ cố gắng học tập tốt hơn. Khi họ học 
tập tốt thì mọi người kể cả cha mẹ và thầy giáo sẽ thấy sung sướng. 
Chánh kiến cũng có nghĩa là hiểu biết tường tận và đúng đắn về tứ 
diệu đế và tuệ giác thâm sâu vào chơn lý. Chánh kiến hợp thế nghĩa là 
sự hiểu biết của hàng phàm nhân về nghiệp và quả của nghiệp. Vì thế, 
chánh kiến hợp thế có nghĩa là sự hiểu biết hợp với Tứ Thánh Đế. Gọi 
là chánh kiến hợp thế vì sự hiểu biết nầy chưa thoát khỏi các lậu hoặc 
(cấu uế). Chánh kiến hợp thế có thể gọi là “tùy giác trí.” 

Theo Tiến Sĩ K. Sri. Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ 
Phật Giáo, có hai loại Chánh Kiến: Thứ nhất là Phàm Kiến hay kiến 
thức về một sự tích lũy của trí nhớ. Thứ nhì là Thánh Kiến hay hiểu 
biết thật và sâu xa, hay thâm nhập, nghĩa là nhìn sự vật đúng bản chất 
của nó, chứ không theo tên hay nhãn hiệu bề ngoài. Sự thâm nhập nầy 
chỉ xãy ra khi tâm ta đã gột rữa hết những bất tịnh và đã hoàn toàn 
phát triển qua thiển định. Người tu Phật nên cố gắng thấy được những 
luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Chánh kiến là nhận 
thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì ghi đúng thế 
ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm cho sự nhận 
xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức đạo lý chân 
chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến có nghĩa là thấy được 
những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Một trong 
những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả”, mỗi hành động đều sẽ mang 
đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. Không có 
chuyện “không thiện không ác' trong Phật giáo. Như vậy, hành giả tu 
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tập thiển định nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành động vì tham- 
sân-si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta làm vì lòng 
từ bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần 
nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả 
vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy 
và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của mình. Trong Phật 
Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Nói tóm lại, qua chánh kiến 
chúng ta có thể nhìn mọi vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô 
ngã, từ đó không gây khổ đau và phiển não cho mình và cho người; mà 
ngược lại, chánh kiến sẽ giúp chúng ta đem lại an lạc, tỉnh thức và 
hạnh phúc cho cả mình và người khác. Qua chánh kiến và chánh tư duy 
chúng ta đoạn trừ tham, sân, si. Chánh Kiến là một trong hai phần học 
của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến là thấy 
đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải nhìn 
thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến có 
nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt 
dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô 
thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được chánh kiến 
hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh 
kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc 
quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem 
xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiền định. 
Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông qua người 
khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt 
được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách 
có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là 
tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, 
chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế và tập đế 
hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, diệt đế 
và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn 
toàn. 

Qua chánh kiến, chúng ta có thể nhìn mọi vật dưới ánh sáng của 
vô thường, khổ và vô ngã. Người tu theo Phật nên phát triển chánh 
kiến bằng cách nhìn mọi vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô 
ngã sẽ chấm dứt được luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có 
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nghĩa là ghét bỏ. Ghét bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước 
đây chỉ là sự ghét bỏ tạm thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. 
Mục đích của hành giả không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm 
sự bình an. Bình an nằm ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm 
thấy cùng chỗ giao động với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình 
an trong rừng sâu núi thắm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi 
người khác. Hành giả tu tập thiền định là để theo dõi đau khổ, thấy 
nguyên nhân của nó và chấm dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu 
với kết quả của nó về sau nầy. Nói tóm lại, chánh kiến là trí tuệ như 
thật bản chất của thế gian. Muốn được vậy, chúng ta cần phải có sự 
thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh Đế. Đó là Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và 
Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó có thể có cái nhìn mê mờ về 
mọi hiện tượng (chư pháp), vì người ấy đã vô nhiễm với mọi bất tịnh 
và đã đạt đến bất động tâm giải thoát (Akuppa ceto vimutii). Chánh 
kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp như chúng thật sự là chứ không như 
chúng dường như là. Điều quan trọng là phải nhận thức được rằng 
chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa đặc biệt khác hẳn với những 
gì thường được mọi người gán cho. Trong Phật giáo, Chánh kiến là soi 
chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và hiểu được bản chất thật của nó, 
điều nây có nghĩa là phải hiểu được chính thân tâm con người. Đó là 
trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của chính mình. Chánh kiến là sự 
hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên 
sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con đường đưa đến 
sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan trọng trong Bát Chánh Đạo, vì bảy 
phần còn lại đều do chánh kiến hướng dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng 
các tư duy chân chánh đã được duy trì và nhiệm vụ của nó là sắp xếp 
lại các ý niệm; khi những tư duy và ý niệm nầy đã trở nên trong sáng 
và thiện lành thì lời nói và hành động của chúng ta cũng sẽ chân chánh 
như vậy. 

Lại nữa, chính nhờ có chánh kiến mà người ta từ bỏ được những 
tinh tấn có hại hay bất lợi, đồng thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự 
phát triển chánh niệm. Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến 
hướng dẫn sẽ đem lại chánh định. Như vậy chánh kiến được xem là 
động lực chính trong Phật giáo, thúc đẩy các phần khác trong Bát 
Chánh Đạo vận hành trong mọi sự tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều 
kiện cần thiết để đưa tới chánh kiến; do nghe người khác, nghĩa là 
nghe chánh pháp (saddhamma) từ nơi người khác; và do như lý tác ý. 
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Điều kiện thứ nhất thuộc về bên ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu 
thập được từ bên ngoài; trong khi điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, 
đó là những gì chúng ta tu tập, hay những gì ở trong tâm của chúng ta. 
Những gì chúng ta nghe tạo thành thức ăn cho tư duy và hướng dẫn 
chúng ta trong việc thành hình những quan điểm riêng của mình. Do 
vậy, nghe là điều rất cần thiết, nhưng chỉ đối với những gì liên quan 
đến chánh kiến, và nên tránh tất cả những lời nói bất thiện của người 
khác, vì nó làm cẩn trở tư duy chân chính. Điều kiện thứ hai là tác lý 
như ý, khó tu tập hơn, vì nó đòi hỏi phải có sự tỉnh giác thường xuyên 
trên những đối tượng chúng ta gặp trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý 
như ý thường được dùng trong các bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, 
vì nó có thể làm cho chúng ta thấy được các pháp một cách sâu xa hơn. 
Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng đường ruột bên trong, thay vì chỉ trên bể 
mặt nông cạn bên ngoài. Do đó, diễn đạt theo lối ẩn dụ, thì đó là sự 
chú ý triệt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện nghe và tác ý như lý 
phối hợp với nhau sẽ giúp cho việc phát triển chánh kiến. Người tầm 
cầu chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến thức bề mặt, với cái giả tưởng 
hời hợt bên ngoài của chư pháp, mà muốn tìm tòi sâu hơn để thấy 
những gì nằm ngoài tầm thấy của mắt thường. Đó là loại nghiên cứu 
được Đức Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến chánh kiến. Người có đầu 
óc phân tích tuyên bố một điều gì sau khi đã phân tích chúng thành 
những tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo hệ thống, làm cho 
mọi việc trở nên rõ ràng dễ hiểu, người ấy không bao giờ tuyên bố 
một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ phân tích chúng theo 
những nét đặc thù sao cho sự thật chế định và sự thật tuyệt đối có thể 
được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức Phật là một bậc toàn giác, một 
nhà phân tích đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng như một nhà khoa 
học phân tích con người thành các mô và các mô thành các tế bào. Đức 
phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành những yếu tố cơ bản, cho 
đến khi đã phân tích thành những pháp cùng tột, không còn có thể 
phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối phân tích nông cạn, không tác 
ý như lý, có khuynh hướng làm cho con người trở nên đần độn và ngăn 
trở việc nghiên cứu tìm tòi vào bản chất thật sự của chư pháp. Nhờ 
chánh kiến mà người ta thấy được tác động nhân quả, sự sanh và sự 
diệt của các pháp hữu vi. Thật tánh của chư pháp chỉ có thể nắm bắt 
theo cách đó, chớ không phải do niềm tin mù quáng, tà kiến, sự suy 
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diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu tượng mà chúng ta có thể hiểu được 
sự thật của chư pháp. 

Theo Kinh Tăng Chi Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người 
có trí chứ không phải cho người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật 
luôn giải thích các pháp hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và 
tránh những tà kiến hư vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo 
pháp, lan tỏa đến mọi phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu 
tố chánh của phật giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc 
vào bản chất thật của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát 
của cuộc sống là khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật 
nầy, thế nhưng lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi 
quan yếm thế. Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người 
còn mãi mê trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng 
muốn thỏa mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về 
khổ nầy cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy 
nhiên, họ không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ 
nầy, và cho dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc 
quan về các pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố 
hữu của cuộc đời. 


(B) Tà Kiến Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Tà Kiến: 

Theo đạo Phật, tà kiến là không thừa nhận nhân quả, không theo 
Phật pháp, là một trong ngũ kiến và thập ác. Kỳ thật, không có sự định 
nghĩa rành mạch về “tà kiến” trong Phật giáo. Trong thời Đức Phật, 
chính Ngài đã khẳng định với chúng đệ tử của Ngài rằng: “Cả đến giá 
trị các lời tuyên bố của chính Như Lai cũng phải được thắc mắc.” Đức 
Phật tuyên bố không có quyển hành øgì về học thuyết của Ngài ngoại 
trừ kinh nghiệm của chính bản thân của chính Ngài. Tà kiến khởi lên 
từ quan niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức 
Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn 
mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được 
phần lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu 
hay không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật 
giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền não vì 
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tham lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại 
này chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Theo Phật Giáo 
nguyên Thủy được ghi lại trong A Tỳ Đạt Ma Luận, tà kiến là ba quan 
kiến sai lầm sau đây được ghi lại trong Kinh Tạng: “Tin rằng mọi sự 
vật từ nhiễm đến tịnh đều phát sanh không có nguyên nhân, nhiễm tịnh 
chỉ là tình cờ mà thôi. Tin rằng hành động dầu tốt hay xấu đều không 
tạo quả, do đó chối bỏ luân lý đạo đức. Tin rằng không có kiếp sống 
nào sau kiếp nầy, do đó chối bổ mọi ý nghĩa đạo lý của nghiệp (đoạn 
kiến). Cũng theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười loại tà kiến khác: 
Tin rằng không có cái gì gọi là “để bát,” nghĩa là để bát cho chư Tăng 
Ni không đem lại lợi ích gì. Tin rằng không có gì gọi là “cúng dường,” 
nghĩa là cúng dường cho chư Tăng Ni không đem lại lợi ích gì. Tin 
rằng không có gì gọi là “dâng tặng,” hay dâng tặng vật dụng đến chư 
Tăng Ni không đem lại lợi ích gì. Tin rằng không có nhân quả, nghĩa là 
hành động thiện ác đều không gây hậu quả nào. Tin rằng không có gì 
gọi là “thế gian nầy”. Tin rằng không có gì gọi là “thế giới tới,” nghĩa 
là người sanh ở đây không chấp nhận có tiền kiếp và kiếp vị lai. Tin 
rằng không có “mẹ”. Tin rằng không có “cha,” nghĩa là đối xử với cha 
mẹ thế nào cũng không có hậu quả. Tin rằng không có chúng sanh 
chết và tái sanh. Tin rằng không có những bậc tu sĩ xa lánh chốn phồn 
hoa đô hội để tìm nơi vắng vẻ tham thiển nhập định, cũng như những 
bậc thiện tri thức, đức độ cao thượng, đạo hạnh trang nghiêm đã chứng 
đạt đạo quả (chư Phật và A La Hán). Theo Ngài Bồ Đề trong Vi Diệu 
Pháp thì có ba loại tà kiến: Chủ nghĩa đoạn kiến, cho rằng sau khi chết 
là không còn gì nữa, vì vậy mà người theo chủ nghĩa nầy phủ nhận ý 
nghĩa của thiện nghiệp. Chủ nghĩa phủ nhận nhân duyên thì cho rằng 
mọi chuyện phát sanh nhiễm ô hay thanh tịnh đều không có nguyên 
nhân, chúng sanh nhiễm ô hay thanh tịnh bởi tình cờ hay định mệnh. 
Chủ nghĩa phủ nhận hậu quả thì lại cho rằng hành động dù tốt dù xấu 
cũng đều không tạo quả. Theo giáo thuyết nhà Phật, có hai điều kiện 
cần thiết để thành lập nghiệp tà kiến: Thứ nhất là tánh cách sai lầm 
trong lối nhìn sự vật. Thứ nhì là cố chấp theo quan niệm sai lầm ấy. 
Theo giáo thuyết nhà Phật, có những hậu quả không thể tránh được 
của nghiệp tà kiến: Những ham muốn thấp hèn, kém trí tuệ, thiếu 
thông minh, bệnh hoạn kinh niên, và tư tưởng xấu xa đáng chê trách. 
Theo Kinh Ví Dụ Con Rắn trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy về 
người có tà kiến như sau: “Đây là thế giới, đây là tự ngã, sau khi chết, 
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tôi sẽ thường còn, thường hằng, thường trú, không biến chuyển. Tôi sẽ 
trú như thế này cho đến mãi mãi.” 


II. Tu Tập Triệt Tiêu Tà Kiến: 

Hành Giả Tu Phật Phải Luôn Để Ý Đến Tám Mươi Tám Loại 
Kiến Hoặc Khởi Lên Từ Tà Kiến: Theo giáo thuyết nhà Phật, trong tu 
tập, hành giả nên luôn để ý tới tám mươi tám loại kiến hoặc hay các 
loại phiền não và cám dỗ khởi lên từ tà kiến. 32 Kiến Hoặc Trong Cối 
Dục Giới: Từ 1 đến 10: Mười kiến hoặc này hoạt động liên hệ tới Khổ 
đế. Đó là tham, sân, si, mạn, nghi, ngã kiến, biên kiến, tà kiến, kiến 
thủ, và giới cấm thủ kiến. Tờ 77 đến 17: Bảy kiến hoặc hoạt động liên 
hệ tới Tập đế. Đó là: tham, sân, si, mạn, nghi, kiến thủ, và tà kiến. 7ờ 
18 đến 24: Bảy kiến hoặc hoạt động liên hệ tới Diệt đế. 7ờ 25 đến 32: 
Bảy kiến hoặc hoạt động liên hệ tới Diệt đế. Đó là: tham, sân, si, mạn, 
nghi, kiến thủ, tà kiến, và giới cấm thủ. 28 Loại Kiến Hoặc Trong Sắc 
Giới: Từ 33 đến 60: Trong sắc giới, những kiến hoặc hoạt động liên hệ 
tới Tứ Diệu Đế cũng giống như trong dục giới, ngoại trừ “sân hận” vì 
trước khi vào định, người ta phải loại trừ sân hận. 28 Loại Kiến Hoặc 
Trong Vô Sắc Giới: Từ 61 đến 88: Trong vô sắc giới, những kiến hoặc 
hoạt động liên hệ tới Tứ Diệu Đế cũng giống như trong dục giới, ngoại 
trừ “sân hận” vì trước khi vào định của cõi vô sắc giới, người ta phải 
loại trừ sân hận. 

Tu Tập Triệt Tiêu Tà Kiến: Qua tu tập, chúng ta thấy sự như thực 
của vạn hữu, từ đó mà cũng thấy được tà kiến là khư khư bảo thủ, kiên 
trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận rằng có những kiếp 
sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp trong tương lai, không 
chấp nhận rằng con người có thể đạt tới trạng thái Niết Bàn. Tà kiến 
nghĩa là niềm tin sai lạc cho rằng trong ngũ uẩn hay những thứ tạo nên 
cá thể có một linh hồn trường cửu. Tà kiến còn có nghĩa là thấy sự vật 
một cách sai lầm. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự hiện hữu của 
hiện tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, nghĩa là khi chết 
là chấm dứt tất cả, đối lại với chủ trương cho rằng thân tâm là thường 
trụ bất diệt; cả hai đều là tà kiến. Tánh và nghiệp dụng của nó là giải 
thích sai lầm mà cho là trúng. Nguyên nhân gần của nó là không chịu 
tin theo tứ diệu đế. Chấp giữ tà kiến theo đạo Phật là khư khư bảo thủ, 
kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận rằng có những 
kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp trong tương lai, 
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không chấp nhận rằng con người có thể đạt đến trạng thái Niết bàn, 
không chấp nhận có Phật, Pháp, Tăng. Hồ nghi không có những điều 
trên chưa phải là tà kiến, tuy nhiên, nếu chúng ta bỏ lơ không chịu 
tham vấn, không chịu tìm học về những vấn đề này để giải quyết 
những nghi tình ấy thì tà kiến sẽ phát sinh, chúng ta sẽ tin tưởng và đi 
theo những giáo lý sai lầm ấy. Thật vậy, trừ phi hành giả tu Phật thấy 
được bản chất thật của tà kiến, nếu không là không bao giờ buông bỏ 
được chúng. Hành giả phải luôn cố gắng lắng nghe lời Phật dạy về tà 
kiến để không bị vướng mắc những khổ đau và phiển não trên đường 
tu tập của mình. Tuy nhiên, chúng ta không bao giờ thấy được bản chất 
thật của tà kiến chỉ bằng cách đơn thuần kêu nó đi, chỉ có tu tập mới 
có thể giúp cho chúng ta thấy được bản chất thật của tà kiến mà thôi. 
Qua tu tập, chúng ta sẽ có cơ hội phá tan bức màn vô minh để thấy 
rằng rất nhiều thứ mà chúng ta đã từng khư khư bảo thủ trong quá khứ 
là sai lầm. Vì tà kiến chẳng những không giúp ích gì được cho chúng ta 
mà ngược lại còn khiến chúng ta ngày càng đi trật đường chánh pháp 
của đức Phật. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trừ phi chúng ta thấy 
được bản chất thật của tà kiến qua tu tập, nếu không là chúng ta không 
bao giờ buông bỏ được chúng. Tóm lại, người tu Phật chúng ta nên cố 
gắng thấy rõ bản chất thật của tà kiến để buông bỏ. Làm được như vậy 
cũng đồng nghĩa với việc chúng ta đẩy được qua một bên những 
chướng ngại lớn trên bước đường tu tập của chính mình. Đây là một 
trong những phương cách buông bỏ tuyệt vời nhất cho hành giả. Có 
những người tu không tham cứu tự tâm, chỉ biết theo bên ngoài, hoặc 
cầu danh lợi, đắm cảnh vui hiện tại, hay mong quả phước trong tương 
lai. Trong đời sống, đây là hạng người chỉ một bể hành theo “Sự 
Tướng” mà không chịu xoay vào “Chân Tâm.” Đây là lối tu của đa 
phần các hành giả, tại gia và xuất gia, trong thời mạt pháp nầy. Những 
người như thế có nhan nhãn ở khắp mọi nơi, số đông như các sông 
Hằng. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng chỉ có Chánh kiến mới đoạn 
trừ những vọng tưởng điên đảo nầy, và giúp người ta nhận ra bản chất 
thật nằm trong mọi giả tưởng. Chỉ khi nào con người thoát ra khỏi đám 
mây mù ảo tưởng và điên đảo nầy thì con người mới chói sáng với 
chánh trí, giống như ánh trăng rằm thoát khổi đám mây đen vậy. 
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(C) Người Tu Phật Nên Luôn Có 
Chánh Tỉnh Cần Trong Phá Tà Hiển Chánh 


I. Tổng Quan Về Chánh Tỉnh Cần Trong Giáo Thuyết Nhà 

Phật: 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, bốn thứ Chánh Tinh 
Cần là bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều thiện. Từ 
Bắc Phạn có nghĩa là “nỗ lực.” Có bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác 
và phát triển điều thiện, hay bốn phép phát triển xuyên qua tu tập 
thiển định và giới luật. Thứ nhất là Tỉnh tấn phát triển những điều 
thiện lành chưa phát sanh: Điều thiện chưa sanh, phải tinh cần làm cho 
sanh. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, tinh tấn, sách tâm, 
trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa sanh nay 
cho sanh khởi. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, 
sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa 
sanh nay cho sanh khởi. Thứ nhì là Tỉnh tấn tiếp tục phát triển những 
điều thiện lành đã phát sanh: Điều thiện đã sanh, phải tỉnh cần khiến 
cho ngày càng phát triển. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, 
tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã 
sanh có thể được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Ở đây vị Tỳ 
Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách tâm, trì tâm với mục 
đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể được tăng trưởng, được 
quảng đại viên mãn. Thứ ba là Tỉnh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa 
phát sanh: Điều dữ chưa sanh, phải tinh cần làm cho đừng sanh. Mỗi 
khi khởi lên ý muốn, hành giả cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với 
mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không cho sanh. lộ) 
đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm 
với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không cho sanh. 
Thứ tư là Tỉnh tấn dứt trừ những điều ác đã phát sanh: Điều dữ đã 
sanh, phải tĩnh cần dứt trừ đi. Mỗi khi khởi lên ý muốn, hành giả cố 
gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp đã 
sanh được diệt trừ. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh 
tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp đã sanh được 
diệt trừ. Đối với các hành giả tu tập Bồ Tát đạo, họ luôn cố gắng duy 
trì những chánh tính cần nầy nhằm phá tà hiển chánh, mà trên đó 
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những bước đầu tiên là phải cố gắng từ bỏ tà kiến và thành tựu chánh 
kiến. 


II. Người Tu Phật Nên Luôn Có Chánh Tỉnh Cần Trong Phá 

Tà Hiển Chánh: 

Chư Phật và chư Bồ Tát cứu độ chúng sanh bằng cách “Phá tà 
Hiển Chánh”. Phá Tà Hiển Chánh có nghĩa là phá bỏ tà chấp tà kiến 
tức và làm rõ chánh đạo chánh kiến. Theo Tam Luận Tông, học thuyết 
Tam Luận Tông có ba khía cạnh chính, khía cạnh đầu tiên là “phá tà 
hiển chánh.' Phá tà là cần thiết để cứu độ chúng sanh đang đắm chìm 
trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để xiển 
dương Phật pháp. Thứ nhất là Phá Tà: Phá tà là phủ nhận tất cả những 
quan điểm y cứ trên sự chấp trước. Như thế những quan điểm như 
thuyết về “Ngã' của các triết gia Bà La Môn, thuyết “Đa Nguyên 
Luận" của các luận sư A Tỳ Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên 
tắc độc đoán của các luận sư Đại Thừa, không bao giờ được thông qua 
mà không bị bài bác chi ly. “Hữu' hay tất cả đều có, cũng như “không” 
hay tất cả đều không đều bị chỉ trích. Thứ nhì là Hiển Chánh: Theo 
Giáo Sư Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Tam Luận 
Tông luận rằng chân lý chỉ có thể đạt được bằng cách phủ định hay bài 
bác các tà kiến bên trong và bên ngoài Phật giáo, cũng như những sai 
lầm của Đại thừa và Tiểu thừa. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người 
sẽ mù quáng trong phán đoán. Làm sao mà một người mù có thể có 
được cái thấy đúng, và nếu không có nó thì không bao giờ tránh được 
hai cực đoan. Cứu cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung 
đạo. Phá tà và chỉ có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường 
giữa hay con đường xa lìa danh và tướng là con đường hiển chánh. 

Người tu Phật chúng ta nên cố gắng thấy rõ bản chất thật của tà 
kiến trước khi có thể phá bỏ chúng. Làm được như vậy cũng đồng 
nghĩa với việc chúng ta đẩy được qua một bên những chướng ngại lớn 
trên bước đường tu tập của chính mình. Đây là một trong những 
phương cách tu tập tuyệt vời nhất cho hành giả. Có những người tu 
không tham cứu tự tâm, chỉ biết theo bên ngoài, hoặc cầu danh lợi, 
đấm cảnh vui hiện tại, hay mong quả phước trong tương lai. Trong đời 
sống, đây là hạng người chỉ một bể hành theo “Sự Tướng” mà không 
chịu xoay vào “Chân Tâm.” Đây là lối tu của đa phần các hành giả, tại 
gia và xuất gia, trong thời mạt pháp nầy. Những người như thế có nhan 
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nhãn ở khắp mọi nơi, số đông như các sông Hằng. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng chỉ có Chánh kiến mới đoạn trừ những vọng tưởng 
điên đảo nầy, và giúp người ta nhận ra bản chất thật nằm trong mọi giả 
tưởng. Chỉ khi nào con người thoát ra khỏi đám mây mù ảo tưởng và 
điên đảo nầy thì con người mới chói sáng với chánh trí, giống như ánh 
trăng rằm thoát khỏi đám mây đen vậy. 


Right Views & Wrong Views 
In Buddhist Point oƒ` View 


(A) Right Views In Buddhist Teachings 


L An Overview & Meanings 0ƒ Right View: 

Right view means to abandon a self-centered way of looking at 
things and to have a right view of the Buddha, that 1s “Nothing has 1ts 
own self; everything exists due to temporary combination. If this exIsts, 
the other exIsts; 1f this ceases to exIst, the other 1s in no way to be able 
to exIst.” Right view also means profoundly and subtly understand our 
true nature. In Buddhism, riph( view means the seeing and 
understanding of suffering or the unsatlsfactory nature of all 
phenomenal existence, 1fs arising, Ifs cessation and the path leading to 
1fS cessatlon. Right View Is one of the two trainings in Wisdom, the 
other training 1s Right Thought. Right view can be said to mean seeIng 
things as they really are, or understanding the real truth about things, 
rather than simply seeing them as they appear to be. According to 
Buddhist point of view, 1t means Insight, penetrative understanding, or 
seeing beneath the surface of things, etc., under the lens of the Four 
Noble Truths, Interdependent  originaton, Iimpermanence, 
1mpersonality, and so forth. Right understanding can be acquired by 
ourselves or by acquiring the truths that are shown by others. The 
process of acquiring right understanding must follow the following 
order: first we must observe obJectively the facts which we are 
presented, then consider their significance. Ït 1s to say first to study and 
then to consider and examine them, and finally attaining right 
understanding through contemplation. At this point, the two types of 


1429 


understanding, either by ourselves or throuph others, become 
indistinguishable. To summarize, the process of acquiring ripht 
understanding are as follows: to observe and to study, to examine 
Iintellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, Right view means the understanding of 
the four noble truths: the truths of suffering and Its causes perpetuate 
cyclic existence, the truths of cessation and the path are the way to 
liberation. Correct views refer to accepting certain key Buddhist 
concepts such as the four noble truths (arya-satya), dependent arising 
(pratiya-samutpada), karma, efc., as well as to eliminating wrong 
views. Correct or Right View or Perfect View, freedom from the 
common delusion. Understanding correctly of the four noble truths of 
suffering, of the origin of suffering, of the extinction of suffering, and 
of the path leading to the extinction of suffering. Understand correctly 
on the non-ego of existence (nonindividuality of existence). Right view 
means to have a correct understanding of oneself and the world. 
Although we may have our own view of the world, it may not always 
be right. If we understand things as they really are, we would be able 
to live a happIer and more meaningful life. For example, students who 
understand that 1t 1s to their own benefit to learn would work hard to 
learn more and do better. When they do well, everyone wIll be happy, 
including ther parents and teachers. Right view also means 
understanding thoroughly and correctly the four noble truths and having 
penetrative Insight Into reality. 

Buddhist practitioners should always remembere that although the 
mam purpose of cultivation In Buddhism 1s enliphtenment and 
emancipation, the Immediate and Iimportant purpose of cultivation In 
Buddhism 1s to have correct views that help practitioners to cultIvate 
the correct dharmas to eliminate the self. Once the attachment of the 
self 1s eliminated, the ignorance wIll automatically end. At that 
moment, desires, angers, Ignorance, arrogance, doubt, wrong VIews, 
kiling, stealing, sexual desire (sexual passion), and lying... wIll also 
naturally end. At that moment, the practioner will gain the 
enlightenment which the Honorable Buddha declared 26 centuries ago. 
AlII Buddhists have had one and the same aim, which 1s the “extinction 
of self, the giving up the concept of a separate Iindividuality, and all 
their practices have generally tended to foster such easily recognizable 
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spiritual virtues as serenity, detachment, consideration and tenderness 
for others. In the scriptures, the Dharma has been compared to a taste 
for direct feeling, not for learning and keeping. The golden word of the 
Buddha 1s there defined as that which has the taste of Peace, the taste 
of Emancipation, the taste of Nirvana. lt 1s, of course, a perculiarity of 
tastes that they are not easily described, and must elude those who 
refuse actually to taste them for themselves.” Once we are able to 
eliminate the attachment of the self, our minds will completely purify 
and we are able to know everything In the universe with wisdom. Ônce 
we are able to eliminate the attachmernt of the self, we are able to see 
all sentient beings' sufferings, thus we are able to develop loving 
kindness toward all beings with great compassion. Thus, meditation and 
contemplation does not only help us purify our bodies and minds, but 
they also set us free from the long-term clinging of self. 


HỊ. Right View Is the Foundation In the Cultivation oƒ Wisdom: 
The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth ¡in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. Thịs 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on 
the way to less suffering and more happiness. The eight right (correct) 
ways. The path leading to release from suffering, the goal of the third 
in the four noble truths. These are eipht In the 37 bodhi ways to 
enlightenment. The Noble Eighfold Path can be divided Into three 
Øroups: virtue, concentration and wisdom. This 1s the only path; there 
are no short cuts to enlightenment and deliverance of the mind. All the 
practical guidance and Insfructions given by the Buddha to remove 
mental conflicts due to the unsatisfactoriness of life are to be found In 
the Noble Eightfold Path, from right understanding, right thoughts, right 
speech, right action, ripht livelihood, right effort, right mindfulness, 
right concentratlon. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring 
about real advantages such as Improvement of personal conditions. Ít 1s 
due to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we 
may commit In our daily life, and to the continuing practice of 
charitable work; Improvement of livinng conditions. lÝ everyone 
practiced this noble path, the world we are living now would be devoid 
of all miseries and sufferings caused by hatred, struggle, and war 
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between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would reign forever on earth. Besides, to cultivate the 
Eightfold Noble Path also means to practice meditation to attain of 
enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path Is the 
first basic condiion for attaning Bodhi Consciousness that 1s 
untarnished (while Alaya Consciousness 1s still defiled). 

According to Buddhist teachings, Right Understanding and Right 
Thought constituite wIisdom, the first two Noble Paths of the Eightffold 
Noble Path. Right view refers to understanding of the “Four Holy 
Truths.” It also can refer to Insight Info the nature of the Dharma Body 
of the Buddha. Right view refers to your manner of regarding 
something, your menfal outlook and your opinions, not to what you 
view with your eyes. Right understanding 1s of the highest Importance 
of the Eighfold Noble Path, for the remaining seven factors of the path 
are guided by it. It ensures that right thoughts are held and 1t co- 
ordinates Ideas; when as a result thoughts and ideas become clear and 
wholesome, man's speech and action are also brought Into proper 
relation. It 1s through right understanding that one gives up harmful or 
profitless effort and cultivates right effort which aids the development 
of rIipght mindfulness. Right effort and right mindfulness guided by right 
understanding bring about rgh( concentration. Thus, right 
understanding, which 1s the main spring In the Eightfold Noble Path, 
causes other factors of the co-ordinate system to move In prOper 
relation. In Buddhism, right understanding means the understanding of 
suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, Ifs 
arising, 1ís cessaton and the path leading to Ifs cessation. Right 
understanding, right views, or knowledge of the four noble truth. This 
understanding 1s the highest wisdom which sees the Ultimate Reality. 
That 1s to say to see things as they are. Understanding the four noble 
truths, the first of the eightfold noble path. Correct views refer to 
accepting certain key Buddhist concepts such as the four noble truths 
(arya-satya), dependent arIsing (pratiya-samutpada), karma, efc., as 
well as to eliminating wrong views. Althouph there 1s no specIfic 
definition for the term sammaditthi in Buddhism, generaly speaking, 
Right view 1s viewing things objectively; seeing them and reporting 
them exactly as they are without being Iinfluenced by preJudice or 
emotion. Right view helps differentiate the true from the false, and 
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determines the true religlous path for attaining liberation. Correct or 
Right View or Perfect View, freedom from the common delusion. 
Understanding correctly of the four noble truths of suffering, of the 
origin of suffering, of the extinction of suffering, and of the path 
leading to the extinction of suffering. Understand correctly on the non- 
ego of existence (nonindividuality of existence). Right understanding 
means to have a correct understanding of oneself and the world. 
Although we may have our own view of the world, it may not always 
be right. If we understand things as they really are, we would be able 
to live a happler and more meaningful life. For example, students who 
understand that 1t 1s to theiIr own benefit to learn would work hard to 
learn more and do better. When they do well, everyone wIll be happy, 
including their parents and teachers. Right Understanding also means 
understanding thoroughly and correctly the four noble truths and having 
penetrative Insight Into reality. Mundane right understanding means an 
ordinary worldling”s knowledge of the efficacy of moral causation or of 
actions and their results. Therefore, mundane right understanding 
means the knowledge that accords with the Four Noble Truths. This 1s 
called mundane because the understanding 1s not yet free from taInts. 
Thịs may be called “knowing accordingly.” 

According to Dr. K. SrI. Dhammananda In the Gems of Buddhism 
Wisdom, there are two sorts of understanding: First, an accumulated of 
memory, an intellectual grasping of a subJect according to cerfain ø1ven 
data. Second, real deep understanding, a penetration or an intellectual 
seeiIng a thing In Its true nature, without name and external label. This 
penetration 1s possible only when the mind 1s free from all Iimpurities 
and 1s fully developed through meditaton. Buddhist practitloners 
should try to understand the natural laws which govern our everyday 
le. Right understanding or right view 1s viewing things obJectively; 
seeing them and reporting them exactly as they are without being 
influenced by preJudice or emotion. Right view helps differentiate the 
true from the false, and determines the true religious path for attaining 
liberation. Right understanding means to understand the natural laws 
which govern our everyday life. One of the most Important of these 1s 
the law of karma, the law of cause and effect, every action brings a 
certain result, without any exception. There 1s no such “no wholesome 
nor unwholesome” in Buddhism. Practitioners who practice meditation 
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should always remember that whenever we act with greed, hatred, or 
delusion, pain and suffering come back to us. Ôn the contrary, when 
Our actfions are motivated by generosity, love or wIsdom, the resulfs are 
happiness and peace. Devout Buddhists should always have a mindful 
mind to skilfully integrate the understanding of the law of karma Into 
our lives. Right understanding also means profoundly and subtly 
understand our true nature. In Buddhism, right understanding means the 
understanding of suffering or the unsatsfactory nature of all 
phenomenal existence, 1fs arising, Its cessation and the path leading to 
1fS cessation. In short, through right understanding, we can see things 
under the light of impermanence, suffering, and not-self, and this will 
lead not causing sufferings and afflictions for people and for self; on 
the confrary, it would bring us and other people peace, mindfulness and 
happiness. Through Right understanding and right thought we eliminate 
greed, anger and ignorance: The mind supported by wisdom wIll bring 
forth the Right Understanding which help us wholly and entirely free 
from the Intoxication of sense desire (kama), from becoming (bhava), 
wrong views (ditthi) and ignorance (avijja). Right Understanding or 
Right View 1s one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s 
Right Thought). Right understanding can be said to mean seeing things 
as they really are, or understanding the real truth about things, rather 
than simply seeing them as they appear to be. According to Buddhist 
poInt of view, It means Insight, penetrative understanding, or seeing 
beneath the surface of things, etc., under the lens of the Four Noble 
Truths, Interdependent origination, impermanence, Iimpersonality, and 
so forth. Right understanding can be acquired by ourselves or by 
acqurring the truths that are shown by others. The process of acquiring 
right understanding must follow the following order: fÍirst we must 
observe obJectively the facts which we are presented, then consider 
theIr significance. Ït 1s to say first to study and then to consider and 
examine them, and finally attainng right understanding through 
contemplation. At this poInt, the two types of understanding, either by 
ourselves or through others, become I1ndistinguishable. To summarize, 
the process of acquiring right understanding are as follows: to observe 
and to study, to examine Intellectually what we have observed and 
studied, to contemplate what we have examined. In short, Right 
Understanding means the understanding of the four noble truths: the 
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truths of suffering and 1fs causes perpetuate cyclic exIstence, the truths 
Of cessation and the path are the way to liberation. 

Through Right understanding, we can see things under the light of 
Impermanence, suffering, and not-self. Buddhist practitioners should 
develop right understanding by seeing Iimpermanence, suffering, and 
nof-self in everything, which leads to detachment and loss Infatuation. 
Detachment 1s not aversion. An aversion to something we once liked 1s 
temporary, and the craving for 1t will return. Practitioners do not seek 
for a life of pleasure, but to find peace. Peace 1s within oneself, to be 
found In the same place as agifation and suffering. It is not found In a 
forest or on a hilltop, nor 1s 1t g1ven by a teacher. Practitioners meditate 
fo InvesfIigafte suffering, see 1fs causes, and put an end to them right at 
the very momert, rather dealing with their effects later on. In short, 
Right understanding 1s to understand lie as 1t really 1s. Right 
Understanding, in the ultimate sense, 1s to understand life as 1t really 1s. 
For this, one needs a clear comprehension of the Four Noble Truths, 
namely: the Truth of Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of 
Suffering, the Cessation of Suffering, and the Path leading to the 
Cessation of Suffering. Right understanding means fo understand things 
as they really are and not as they appear to be. It is Iimportant to realize 
that right understanding in Buddhism has a special meaning which 
difers from that popularly attributed to it. In Buddhism, right 
understanding 1s the application of Insight to the five aggregates of 
clinging, and understanding their true nature, that 1s understanding 
oneself. I( 1s self-examinaton and self-observaton. Right 
understanding 1s the understanding of suffering or the unsatisfacfory 
nature of all phenomenal existence, 1s arising, 1ts cessation, and the 
path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s of the highest 
1mportant 1n the Eightfold Noble Path, for the remaining seven facfors 
of the path are guided by 1t. Ít ensures that right thoughts are held and 1t 
co-operates Ideas; when as a result thoughts and ideas become clear 
and wholesome, man”s speech and action are also broupht Into proper 
relation. 

Moreover, It 1s through right understanding that one gIves up 
harmful or profitless effort and cultivates ripht effort which aids the 
development of right mindfulness. Right effort and right mindfulness 
guided by right understanding bring about right concenfration. Thus, 
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right understanding, which 1s the main spring in Buddhism, causes the 
other limbs of the co-ordinate system to move In proper relation. There 
are two conditions that are conducive to right understanding: Hearing 
from others means hearing the Correct Law (Saddhamma) from others 
(Paratoghosa), and having a systematiC attention or a wise atfention 
(Yoniso-manasiIkara). The first condition 1s external, that 1s, what we 
get from outside, while the second 1s Internal, what we cultivate 
(manasikara literally means doing-in-the-mind). What we hear gIves us 
food for thought and guides us in forming our own views. Ít 1s, 
therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducive to 
right understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic aftenfion, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses 1s most Important, for it enables one to see things deeply 
Iinside. “Yoniso” literally means by-way-of-womb Instead of only on the 
surface outside. Metaphorically, therefore, it is “radical°” or “reasoned 
aftention'. These two conditions, learning and systematic attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to right understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualitles, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to theIr 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hiphest degree. As a sclentist resolves a limb Info fIssues and the 
fissues Into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenfal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
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of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculation or even by abstract philosophy. 

According to the Anguttara Nikaya, the Buddha says: “This 
Dhamma 1s for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also 
explains the ways and means of attaining wisdom by stages and 
avoiding false views. Righ( understanding permeates the enfire 
teaching, pervades every part and aspect of the Dhamma and functions 
as the key-note of Buddhism. Due to lack of right understanding, the 
ordinary man 1s blind to the true nature of life and fails to see the 
universal fact of life, suffering or unsatisfactoriness. He does not even 
try to grasp these facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. 
lt 1s natural perhaps, for beings engrossed In mundane pleasures, 
beings who crave more and more for gratification of the senses and 
hate pain, to resent the very Idea of suffering and turn thetr back on It. 
They do not, however, realize that even as they condemn the idea of 
suffering and adhere to their own convenient and optImistic view of 
things, they are still being oppressed by the ever recurring 
unsatisfactory nature of life. 


(B) Wrong Views In Buddhist Teachings 


L An Overview & Meanings 0ƒ False Views: 

lmproper views or Wrong views in Buddhism means not 
recognizing the doctrine of normal karma. Perverted (wrong) views or 
OpInions, not consistent with the dharma, one of the five heterodox 
opInions and ten evils. In fact, there 1s no specific definition for the 
term “wrong views” (micchaditthi) in Buddhism. During the Buddha”s 
time, the Buddha confirmed his disciples that even the validity of the 
Buddhaˆ's own sftatements could be questioned.” The Buddha claimed 
no authority for his doctrine except his own experience. Perverted 
(wrong) views Or OpInIOnS arIses Írom a misconception of the real 
characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the 
theory of causation means to solve most of the question of the causes 
of suiferings and afflicions. Not understanding or refuse of 
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understanding of the theory of causation means a kind of wrong view In 
Buddhism. According to the Buddha, sentent beings suffer from 
sufferings and afflictlons because of dersires, aversions, and delusion, 
and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, 
but also from wrong views. Wrong views according to Hinayana 
Buddhism: “Wrong view 1s the acausality view, which states that there 
1S no cause or condition for the defilement and purification of beings, 
that beings are defiled and purified by chance, or necessity. The 
Iinefficacy of action view, which claims that deeds have no efficacy In 
producing results and thus invalidates moral distinctions. Annihilism, 
which denies the survival of the personality in any form after death, 
thus negating the moral significance of deed. Also according to the 
Hinayana Buddhism, there are another ten kinds of wrong views: There 
1s no such virtue and generosity. This means that there 1s no good 
effect In giving alms: There 1s no such virtue as liberal alms-giving: 
There 1s no such virtue as offering gIfts to guests. This means there 1s 
no effetc In such charitable actions. There 1s neither fruit, nor result of 
good or evil deeds. There 1s no such belief as “this world.” There 1s no 
such belief as “a world beyond,” 1.e. those born here do not accept a 
past existence, and those living here do not accept future life. There 1s 
no “mnother.” There 1s no father, 1.e. there 1s no effect in anything done 
to them. There are no beings that died and are reborn. There are no 
righteous and well-disciplined recluses and Brahmins who, having 
realized by their own super-intellect this world and the world beyond, 
make known the same (Buddhas and Arahants). According to Bhikkhu 
Bodhi in Abhidhamma, there are three kinds of wrong views: Nihilism 
(natthika-ditthi), which denies the survival of the personality in any 
form after death, thus negating the moral significance of deeds. The 
causality view (ahetuka-ditthi), which states that there 1s no cause or 
condition for the defilement and purification of beings, that beings are 
defiled and purified by chance, fate, or necessity. The IneffIcacy of 
action view (akiriya-ditthi), which claims that deeds have no efficacy In 
producing results and thus invalidates moral distinctions. According to 
Buddhist teachings, there are two things that are necessary to complete 
the evil of wrong views: Flirst, perverted manner in which the obJect 1s 
viewed. Second, the understanding of 1t according to that 
misconception. According to Buddhist teachings, there are inevitable 
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consequences of false views: Base desirre, lack of wisdom, dull wit, 
chronic diseases, and blameworthy Ideas. According to the Simile of 
the Snake In the Middle length Discourses of the Buddha, the Buddha 
taught about someone who has the wrong views as follows: “This 1s 
self, this 1s the world; after death I shall be permanent, everlasting, 
eternal, not subJect to change; I shall endure as long as eternity.” 


HỊ. To Culiivate to Ehminate False Views: 

Buddhist Practtioners Should Always Nofice Eighty-Eight Kimds 
0ƒ Deluded Views That Arise From Wrong Views: According to 
Buddhist teachinsgs, In cultivation, practiioners should always notIice 
eiphty-eipht deluded viewpoints, or perplexties or 1llusions and 
tempftatlons arise from false views or theorles. Ÿ?wurfy-Two Deluded 
Views in the World oƒ Destre: From ï to T0: All ten deluded views 
operate 1n relationship to the Truth of Suffering. They are: greed, 
anger, delusion, arrogance, doubt, wrong view of self, one-sided view, 
deviant views, the view of being attached to views, view 0Ÿ øraspIng 
prohibitive precepts. Frơm Tï ro T7: Seven deluded views operate In 
relatlonshIp to the Truth of Accumulating. They are: greed, anger, 
delusion, arrogance, doubt, the view of being attached to views, and 
deviant views. rơm l8 ío 24: Seven deluded views operate in 
relatlonshIp to the Truth of Cessation. #rơm 25 fo 32: Eight deluded 
views operate In relationship to the Truth of the Path. They are: greed, 
anger, delusion, arrogance, doubt, the view of being attached to views, 
deviant views, and view of grasping prohibitive precepts. Twenéy-Eighf 
Kimds oƒ Deluded Views im the World gƒ Form: From 33 to 60: In the 
world of form, the relationship of deluded views to the Four Noble 
Truths follows the same order as In the world of desire with the 
exception of “hatred” because hatred must be eliminated before one 
can enter samadhi In the world of form. Twenfy-Eight Kimds oƒ Deluded 
Views in the Formless World: From 61 to 8Š: In the formless world, 
the relationship of deluded views to the Four Noble Truths follows the 
same order as In the world of desire with the exception of “hatred” 
because hatred must be eliminated before one can enter samadhi in the 
formless world. 

To Culfivafe to Eliminafe False Views: Through cultivation, we can 
see that holding wrong views Involves vigorously and hostilely denying 


1439 


the existence of such things as past and future lives, the possibility of 
attainng Nirvana. Wrong views mean the false belief that the 
skandhas, or constituents of personality, contain an immortal soul. 
False view also means seeing wrongly. Wrong views also means 
denying a substantial reality to the phenomenal universe and holding to 
the view of total annihilation, or the view that death ends life, or world- 
extInction and the end of causation, In contrast with the view that body 
and soul are eternal, both views being heterodox. Its characteristIc 1s 
unwise or unjustified Interpretatlon or belief. Iís function 1s tO 
preassume. ÏIt Is manifested as a wrong Interpretaton or belief. lts 
proximate cause 1s unwillingness to see the noble ones. Holding wrong 
views In Buddhism Involves vigorously and hostilely denying the 
exIstence of such things as past and future lives, the possibility of 
aftaining nirvana, the existence of the Buddhas, Dharma and Sangha. 
Doubt about these subJects does not constitute wrong views; however, 
IÍ we neglect to resolve our doubts by asking questions and 
InvesfIigating these Issues, we could later gøenerate wrong views by 
believing in deceptive doctrines. As a matter of fact, unless Buddhist 
practitioners see the real nature of wrong views, IŸ not, we can never 
let them go. Practitioners should always listen to the Buddhas 
teachings on wrong views to prevent us from sufferings and afflictions 
on our path of cultivation. However, we never lose wrong views by 
saying It has to go, only cultivation and practicing can help us see that 
we the real nature of wrong views. Throuph cultivation, we wIll have 
the opportunmty to destroy the veil of Ignorance to see that there have 
been many things that we used to stubbornly held In the past are wrong. 
For wrong views could not help us nothing, but on the contrary, they 
caused us to derail farther and farther from the Buddha's teachings. 
Buddhist cultivators should always remember that unless we, Buddhist 
practiioners, see the real nature of wrong views, 1Ý not, we can never 
let them go. In short, we, Buddhist practitioners should try to see the 
real nature of all wrong views. To be able to do this also means we 
push away great obstacles on our own path of cultivation. This 1s one of 
the most wonderful methods of letting go for practiioners. Some 
individuals cultivate without meditating on the Self-Nature. They Just 
chase after externals or seek fame and profit, clinging to the fortunate 
circumstances of the present time, or they seek the fruits of future 
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merits and blessings. In life there are cultivators who cultivate only 
according to the “Practice form characteristics,” refusing to reflect 
internally to “Examine the True Nature.” This 1s truly the way of 
cultivation of the maJority of cultivators, lay and clergy, develop therr 
minds In the present day Dharma Ending Age. They are everywhere 
similar to the abundance of sands of the Ganges. Buddhist pracfitIloners 
should always remember that right understanding alone removes these 
1llusions and helps man to cognize the real nature that underlies all 
appearance. lIt Is only when man comes out of this cloud of 1llusions 
and perversions that he shines with true wisdom like the full moon that 
emerges brilliant from behind a black cloud. 


(C) Buddhist Practiioners Should Always Have Right 
kBJƒorts to Break the False and Manfest the Right 


L An Overriew 0ƒ Right Fjƒforts In Buddhist Teachings: 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, Right effort of four kinds of restrain, or four essentials to be 
practiced vigilantly. A Sanskrit term for “Effort.” Right Effort of four 
kinds of restraInt, or four essentials to be practiced vigilantly, or four 
factors that are developed through meditation and moral training. #ïrs, 
enđeavor to sfart performing good deeds (to produce merif): Effort to 
Initliafe virtues not yet arisen. Bringing forth goodness not yet brought 
forth (bring good into existence). To induce the doing of good deeds. 
Here a practitioner rouses his will, makes an effort, stirs up energy, 
exerts his mind and strives to produce unarisen wholesome mental 
states. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, sfirs up energy, 
exerts his mind and strives to produce unarisen wholesome mental 
states. Second, endeavor to perform more good deeds: Effort to 
consolidate, Increase, and not deteriorate virtues already arIsen. 
Developing goodness that has already arisen (develop existing good). 
To Increase merit when 1t was already produced. To encourage the 
growth and continuance of good deeds that have already started. Here 
a practitioner rouses his wIll, makes an effort, sfIrs up energy, ©xerfs 
his mind and sftrives to maintain wholesome mental states that have 
arisen, not to let them fade away, to bring them to greater growth, to 
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the full perfection of development. Here a monk rouses his wIll, makes 
an effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to maintain 
wholesome mental states that have arisen, not to let them fade away, to 
bring them to greater growth, to the full perfection of development. 
Third, endeavor to prevent evil from ƒorming: Effort not to 1Initlate sins 
not yet arIsen, that 1s to say preventing evil that hasn”t arisen from 
arising, or fo prevent any evil from starting or arising, or fo prevent 
demerit from arising. Here a practitioner rouses his wIll, makes an 
effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to prevent the arising 
of unarisen evil unwholesome menfal states. Here a monk rouses his 
wIll, makes an effort, stirs up energy, exerfs his mind and strives to 
prevent the arising of unarisen evil unwholesome mental staftes. 
Fourth, endeavor to eliminate already-formed evil: Effort to eliminate 
sins already arisen. Putting an end to existing evil, or to abandon 
demerit when It arises. To remove any eviÏ as soon as 1t starts. Here a 
practitioner rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his 
mind and sfrives to overcome evil unwholesome mental states that 
have arisen. Here a monk rouses his will, makes an effort, sfirs up 
energy, exerts his mind and sftrives to overcome evil unwholesome 
mental states that have arisen. For those who practice the Bodhisattva 
Way, they always try to try to maintain these right efforts to break the 
false and make manifest the ripht on which the first steps should be 
trying to eliminate wrong views at the same time to accomplish right 
VI©WS. 


II. Buddhist PracHtioners Should Always Have Right Fjƒƒforts to 

Break the False and Manfest the Right: 

Buddhas and Bodhisattvas save all sentient beings by “Breaking 
(disproving) the false and making manifest the right.” According to the 
Madhyamika School, the doctrine of the school has three main aspects, 
the first aspect 1s the “refutation 1tself of a wrong view, at the same 
time, the elucidation of a right view.” Refutation 1s necessary to save 
all sentient beings who are drowned in the sea of attachment while 
elucidation 1s also Iimportant in order to propagate the teaching of the 
Buddha. Frst, refufatfion doƒƑ' all wrong views: Refutaton means to 
refute all views based on attachment. Also views such as the “self” or 
atman, the theory of Brahmanic philosophers. The pluralistic doctrines 
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of the Buddhist Abhidharma schools (Vaibhasika, Kosa, etc) and the 
dogmatic principles of Mahayana teachers are never passed without a 
detailed refutation. The Realistic or all exists, and the Nihilistc or 
nothing exisfs are equally condemned. Second, elucidation 0ƒ a right 
view: According to Prof. Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the Madhyamika School strongly believed that the truth 
can be attained only by negation or refutation of wrong views within 
and without Buddhism, and of errors of both the Great and Small 
Vehicles. When retaining wrong views or error, one will be blind to 
reason. How can a blind man get a right view without which the two 
extremes can never be avoided? The end of verbal refutation 1s the 
dawn of the Middle Path. Refutation and refufation only, can lead to 
the ultimate truth. The Middle Path, which ¡is devoid of name and 
character 1s really the way of elucidation of a rIght view. 

We, Buddhist practitioners should try to see the real nature of all 
wrong views before being able to eliminate them. To be able to do this 
also means we push away great obstacles on our own path of 
cultivation. This 1s one of the most wonderful methods for pracfItIoners. 
Some individuals cultivate without meditating on the Self-Nature. They 
Just chase after externals or seek fame and profit, clinging to the 
fortunate circumstances of the present time, or they seek the fruits of 
future merifs and blessings. In life there are cultivators who cultivate 
only according to the “Practice form characteristics,” refusing to reflect 
Iinternally to “Examine the True Nature.” This 1s truly the way of 
cultivation of the maJority of cultivators, lay and clergy, develop therr 
minds In the present day Dharma Ending Age. They are everywhere 
similar to the abundance of sands of the Ganges. Buddhist practfitloners 
should always remember that right understanding alone removes these 
1llusions and helps man to cognize the real nature that underlies all 
appearance. lIt is only when man comes out of this cloud of 1llusions 
and perversions that he shines with true wisdom like the full moon that 
emerges brilliant from behind a black cloud. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter For(y-Five 


Tương Đối & Tuyệt Đối 
Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


I.. Tổng Quan Về Tương Đốt: 

Theo Tự Điển Random House Webster dành cho bậc Đại Học thì 
chữ “Relative” có nghĩa là cái nầy chỉ hiện hữu hay có được đặc tánh 
bằng sự liên hệ với cái khác mà thôi. Tương đối còn có nghĩa là không 
tuyệt đối hay bị lệ thuộc. Chữ “Tương Đối” theo nghĩa đen là hỗ tương 
đối đãi, nghĩa là 'quan điểm hỗ tương lẫn nhau, “hỗ tương đông nhất, 
cũng y như nói “trao đổi các quan điểm,' chứ không tách riêng từng cái 
để thực hiện một cuộc giải hòa về những quan điểm tương phản hay để 
gây hiệu quả nên một chủ trương hỗn hợp giữa các hệ thống suy lý đối 
lập. Thực tế, ngành tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao 
dung nguyên thủy đã được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật 
nhưng hầu như mất hẳn trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết 
quả của những dị biệt về tư tưởng. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Phật giáo Tiểu Thừa thông 
thường thỏa mãn với phân tích và ít khi thiên về dung hợp. Trái lại, 
Đại Thừa thường thiên về hỗ tương đối đãi giữa hai ý niệm tương 
phản. Nếu phe nầy nhận quan điểm của riêng mình và phe kia giữ chặt 
của riêng họ, kết quả đương nhiên sẽ chia rẻ nhau. Đây là điều xấy ra 
trong trường phái Tiểu Thừa. Đại Thừa Phật giáo dạy rằng phải hòa 
đồng lập trường của riêng mình với lập trường của kẻ khác, phải hỗ 
tương dung hợp những lập trường đối lập, để thấy những lập trường 
nầy hợp nhất toàn vẹn. 

Chữ “tương đối” ở đây theo nghĩa đen là hỗ tương đối đãi, nghĩa là 
“quan điểm hỗ tương lẫn nhau,” “hỗ tương đồng nhất” cũng y như nói 
“trao đổi các quan điểm.” Không tách riêng từng cái để thực hiện cuộc 
hòa giải về những quan điểm tương phản hay để gây hiệu quả nên một 
chủ trương hỗn hợp giữa những hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành 
tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao dung nguyên thủy đã 
được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn 
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trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những dị biệt về 
tư tưởng. Theo Phật giáo, chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, 
có thể thay đối, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy 
duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng 
tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi 
chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân 
như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến 
Phật tánh là cái vô tướng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là 
những hiện tượng không có thực tại độc lập hay thực thể của chính 
chúng. Tương đối tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu 
của hiện tượng, và, một vật là tương đối thì không phải là “thật, hiểu 
theo ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những 
hiện tượng. Tuyệt đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác 
nhau đặt ở vị trí đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, 
chịu sự chi phối của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành 
thế giới nầy thì chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi 
hạn định bởi tất cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng 
trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt 
đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng 
trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. 
Giáo thuyết nói về tự và tha đối đãi với nhau, nhờ đó mà tổn tại, như 
hình nhờ có ba cạnh mà thành hình tam giác, sắc cảnh đối đãi với nhãn 
căn mà thành sắc cảnh, nhãn căn đối với sắc cảnh mà thành nhãn căn, 
ngắn đối với dài mà thành ngắn, dài đối với ngắn mà thành dài. Lấy 
thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà 
bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong 
các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ 
không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn 
là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy 
được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của 
một “cái bàn” chẳng hạn là nên tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm 
được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là 
nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó 
là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính 
nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. 
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Trong cuộc sống hằng ngày, hầu như trong mọi trường hợp, nguyên 
lý Tương Đối được đã và đang được ứng dụng. Hỗ tương đối đãi bằng 
cách tự hủy diệt, khi được thể hiện, có giá trị thực tiển lớn san bằng 
những quan điểm tương phản hay tạo nên thiện cảm giữa những phe 
phái đối nghịch. Bằng vào một, hay nhiều hơn, trong số các phương 
pháp nầy, dị biệt tính có thể đưa đến liên hiệp, và cuộc đời mộng ảo 
được dung hợp với đời sống giác ngộ. Những ý tưởng như nói: nhìn bản 
thể trong hiện tượng, coi động như tĩnh và tĩnh như động, đông nhất và 
vô hành, tịnh và bất tịnh, toàn và bất toàn, một và nhiều, riêng và 
chung, thường và vô thường, tất cả đều có thể đạt được bằng lý thuyết 
nầy. Sự ứng dụng quan trọng nhất của học thuyết nầy là nhắm tới chỗ 
đồng nhất của đời sống, sinh tử và Niết Bàn. Bản thân đời sống là Niết 
Bàn cũng như nước với sóng là một. Đời sống là cái nầy thì Niết Bàn 
là cái không đời sống kia. Nếu đạt tới Niết Bàn ngay trong sự sống, 
đời sống trở thành là một với Niết Bàn, nhưng chỉ đạt trong tâm vì thân 
vẫn hiện hữu. Nhưng Niết Bàn toàn vẹn hay trọn vẹn được đạt đến khi 
chết. Sự diệt tận của thân xác là điều kiện tất yếu của Niết Bàn toàn 
vẹn, cũng như sự dừng lặng của sóng chung cuộc nơi tĩnh lặng toàn vẹn 
của nước. Thời gian và không gian đều tương đối, Chúng tương đối so 
với từng tâm thức cụ thể. Khoảng thời gian đối với chúng ta là một 
năm thì đối với một người có tâm thức vi tế hơn có thể chỉ là một 
khoảng thời gian ngắn ngủi hơn. Tương tự, một người đã đạt được trình 
độ tu tập cao, có thể xem một sát na là một kiếp hoặc một kiếp là một 
sát na. 


II. Tổng Quan Về Tuyệt Đối: 

Theo Phật giáo, tuyệt đối là vượt ra ngoài sự so sánh. Tuyệt đối là 
thực tại của những hiện tượng. Tuyệt đối luôn luôn có bản chất đồng 
nhất. Niết bàn hoặc thực tại tuyệt đối không phải là thứ gì được tạo 
sanh hoặc thành tựu. Theo triết học Trung Quán, Nguyệt Xứng cho 
rằng với các bậc Thánh giả thì Tuyệt Đối chỉ là sự im lặng, vì nó là cái 
gì bất khả thuyết hay bất khả diễn đạt bằng lời. Tuyệt đối là chân lý 
cao nhất hay chân như, chân lý tuyệt đối. Huyền ảo và thường nghiệm 
tương ứng với chân lý tương đối, còn tuyệt đối thì tương ứng với chân 
lý cao nhất của Trung Luận tông. Trong Phật giáo, tuyệt đối đồng 
nghĩa với chân như. Nó bất biến, không đổi, không bị ảnh hưởng bởi 
bất cứ thứ gì, là tướng chung cho hết thảy các pháp. Tuyệt đối còn có 
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nghĩa là “Tánh Không”, là sự vắng bặt mọi sự tưởng. Tuyệt đối cũng 
có nghĩa là “Biên tế thực tại” hay “cái gì đã đến tột đỉnh chân lý”, đến 
giới hạn tột cùng của những gì có thể tri nhận, hoàn toàn không còn sai 
lầm hay điên đảo. Tuyệt đối cũng có nghĩa là “Vô Tướng” là không có 
tướng trạng. Tuyệt đối lại còn có nghĩa là “Chân Lý tối thắng” hay 
thắng nghĩa, vì nó đạt thành do tối thắng của bậc Thánh. Ngoài ra, 
tuyệt đối còn đồng nghĩa với vô nhị, vô phân biệt xứ, vô sanh, chân 
tánh của chư pháp, bất khả thuyết, vô vi, phi hý luận, chân lý, chân 
tánh, niết bàn, tịch diệt, Phật quả, trí tuệ, giác ngộ, tri thức mà mình 
phải tự nhận trong chính mình, Pháp thân, Phật, vân vân và vân vân. 
Theo Phật Giáo, “Tuyệt Đối” còn rất nhiều nghĩa khác như sau: chân 
như (như thị), không tánh, niết bàn, bất nhị, bất sanh, cõi vô phân biệt, 
bản thể của pháp (bản chất của vật tổn hữu), bất khả diễn đạt, đích 
thực như nó đang là, không thể diễn tả bằng ngôn từ hay hý luận, như 
thực (cái thực sự đang là), chân đế, chân lý, Như Lai tạng, thực tại mà 
ta phải tự thể nghiệm trong nội tâm, vân vân. Theo trường phái Du 
Già, duy thức tuyệt đối là giáo pháp tiêu biểu nhất và là cái được gọi 
là “chủ nghĩa duy thức”. Theo đó đối tượng thường nghiệm (vô thường) 
thì “thuộc chủ quan" và chủ thể nhận thức là “tuyệt đối”. Với đối tượng 
thường nghiệm, Duy Già phủ nhận tính hiện thực độc lập của đối tượng 
ngoại giới, và điều nầy chỉ là tiếp nối các ý niệm truyền thống về tính 
vượt trội của 'tâm' trên mọi đối tượng, dù có lẽ nó có thể mang cho 
chúng một nội dung phần nào sắc xảo hơn và hàm chứa nhận thức luận 
rõ ràng hơn trước. Trong một hành vi tri thức, tâm và tâm sở có tầm 
quan trọng quyết định, còn “đối tượng" là một ảnh tợ phần lớn đã được 
định hình, và trong mức độ nào đó, nó do tâm tạo ra. 


Relativity & Absolute 
In Buddhist Teachings 


L An Overview 0ƒ Relafivity: 

According to the Random House Webster College Dictionary the 
term “Relative” means something 1s existing or having 1fs specIfic 
nature only by relation to something else. “Relative” also means not 
absolute or independent. The word for “Reciprocal Identification” 1s 
more literally “mutual” and “regarding,” that 1s “mutually viewing from 
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each other”s point,” “mutual identification,” which 1s as much as to say 
and “exchange of views.” It Is Indispensable to bring about a 
reconciliation of conflicting opinions or effect a syncretism among 
opposing speculative systems. This trend of thought, In fact, served 
greatly to restore the original idea of tolerance which was revealed In 
the Buddha's teaching but was almost entirely lost In the varlous 
Schools of Hinayana which resulted from differences of opinion. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Hinayana Buddhism 1s generally satisfied with analysIs 
and rarely Inclined to synthesis. The Mahayana, on the other hand, 1s 
generally much ¡nclined to the reciprocal Identificaton of two 
conflicting ideas. If one party adheres to his own Idea while the other 
pArty Insists on his own, a separation will be the natural result. This 1s 
what happens In the Hinayana. The Mahayana teaches that one should 
put one”s own Idea aside for a moment and identIfy one”s own position 
with that of the other party, thus mutually synthesizing the opposed 
positlons. The both parties will find themselves perfectly united. 
“Reciprocal Identificaton” 1s more literally “mutual” and 
“regarding,” that 1s, “mutually viewing from each other”s point,” 
“mutual Identification,” which 1s as much as to say an “exchange of 
views.” It 1s Indispensable to bring about a reconciliation of conflicting 
OpInIons or to effect a syncrefIsm among opposing speculafive systems. 
Thịs trend of thought, in fact, served greatly to restore the orIginal idea 
of tolerance which was revealed In the Buddhaˆs teaching but was 
almost entirely lost in the various Schools of Hinayana which resulted 
from differences of opinion. According to Buddhism, the relative truth, 
or the truth of the unreal, which 1s subJect to change, manifests 
“stlllness but 1s always 1lluminating,` which means that 1t 1s Immanent 
in everything. Pure Land thinkers accepted the legiilmacy of 
conventional truth as an expression of ultimate truth and as a vehicle to 
reach Ultimate Truth. This method of basing on form helps cultivators 
reach the Buddhahood, which 1s formless. According to the 
Madhyamaka philosophy, phenomena have no independent, substantial 
reality of theIr own. Relativity or dependence 1s the main characterIstic 
of phenomena, and that which 1s relative 1s not really the hipghest sense 
of the word. The Absolute 1s the reality of the appearances. The 
Absolute and the world are not two different sets of reality posited 
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agaInst each other. Phenomena viewed as relative, as governed by 
causes and conditions constitute the world, and viewed as free of all 
conditions are the Absolute. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth 
nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of self- 
nature; however, 1n relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. The doctrine of mutual dependence or relativity of all things for 
their existence, 1.e., the triangle depends on ifs three lines, the eye on 
things having color and form, long or short. A table, for example, If 
you take the table as the obJect which you put your hand on but search 
to discover what 1s actually1s among the parts, whether this 1s It or that 
1s 1t, then there 1s not anything that can be found to be it because the 
table 1s something that cannot be analytically sought and 1t cannot be 
found. If we take the ultimate reality or emptiness of the table as the 
substratum and search to see If it can be found; then It becomes a 
conventional truth 1n terms of Itself as the substratum. In relation to the 
table, 1s emptiness 1s an ultimate truth, but in relatlon to 1fs own 
reality, 1.e., the reality of the reality, 1s a conventional truth. 

In our dally life, in almost all circumstances, the “Reciprocal 
Theory” has been applied. Reciprocal identification by mutual self- 
negation, when realized, has a great practical value In smoothing out 
conflicting opInions or In creating sympathy among opposing partIes. 
Through one or more of these methods diversity can be brought to 
union, and 1llusory existence 1s synthesized with the enlightened life. 
Such Iideas as seeing noumenon 1n phenomenon, regarding motion as 
calm or calm as motion, Identifying action and Inaction, purity and 
1mpurity, perfection and imperfection, one and many, the particular and 
the general, permanence and impermanence, are all attainable by this 
theory. It 1s one of the most important Ideas of Mahayana and 1s 
indispensable for a clear understanding of the Buddhist doctrinne as 
taught In the Mahayana. The most important application of this doctrine 
concerns the identification of life and Nirvana. Life 1tself 1s Nirvana, 
Just as water and wave are Identical. LIfe 1s one thing and Nirvana 1s 
another lifeless thing. lf one attains Nirvana while yet living, life 
becomes Identified with Nirvana but only In the sense of a state of 
mind because the body still exists. But perfect or complete Nirvana 1s 
aftained at death. The extinction of the body 1s the perfect Nirvana, Just 
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as the cessation of the wave results In the perfect quiescence of the 
water. Time and space are relative. They are relative to a particular 
conscIousness. What for us would be a year, for someone who has 
manifested a subtler consciousness would be a shorter period of time. 
Similarly, 1t 1s possible for person who has obtained higher medifative 
stabilization to consider an aeon a momert, or a moment an aeon. 


II. An Overview 0ƒ Absolute: 

According to Buddhism, “Absolute” means “Beyond Comparison”. 
The Absolute 1s the Reality of the appearances. The Absolute 1s always 
of uniform nature. Nirvana or the Absolute Reality 1s not something 
produced or achieved. According to the Madhyamaka philosophy, 
CandrakirHi, to the saints, the Absolute 1s just silence, ÍOr 1t 1s 
inexpressible by speech. The absolute knowledge 1s the highest truth or 
tathata, the absolute. The 1llusory knowledge and empirical knowledge 
correspond to relative truth (samvrti-satya), and the absolute 
knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the Madhyamika 
system. In Buddhism, “Absolute” 1s a synonym for “Suchness”. It 1s 
unalterable, without modification, unaffected by anything, and a mark 
common to all dharmas. lt also means “Emptiness” for It 1s the absence 
of all imagination. Some people define 1t as “Reality-limif” for 1t 1s that 
which reaches up to the summit of truth, to the utmost limit of what can 
be cognized, and 1s quite free from error or perversion. Some other 
people define it as “Signless” for It 1s the absence of all marks. The 
Absolute 1s further “Ultimate true”, or the “Supreme obJecf” because 
reached by the supreme cognition of the saints. Furthermore, 1t also 
means non-duality, the realm of non-discrimination, non-production, 
the true nature of dharma, the Inexpressible, the unconditioned, the 
unimpeded (nishprapanca), the actual fact (tattva), that which really 1s 
(yathabhuta), the truth (satya), the true realiy (bhutata), mrvana, 
cessation, Buddhahood, wisdom, enlightenment, the cognition which 
one must realize within oneself, the Dharma-body (dharmakaya), the 
Buddha, and so on, and so on. According to Buddhism, “Absolute” has 
many other meanings as follows: suchness (tathata), emptiness (void, 
sunyata), nirvana (nibbana), non-dual, unproduced, the realm of non- 
discrimination, the true nature of dharma or the essence of being 
(dharmadhatu or dhamrata), the inexpressible, thatness (tattva), free of 
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verbalization and plurality, that which really 1s, the true reality, truth, 
the womb of Tathagatas (Tathagata-garbha), reality which one must 
realize within oneself, and so on. According to the Yogacarins, the 
absolute Idealism 1s the most characteristic doctrine and Is their so- 
called “idealismˆ, which 1s “subJective” with regard to the empirical and 
“absolute” with regard to the transcendental subJect. As to the first, 1t 
denies the ¡independent reality of an external obJect, and merely 
confinues the traditional ideas about the primacy of “thought” over all 
obJects, though it may perhaps give them a somewhat sharper edge and 
a more pronounced epistemologtcal content than they may have had 
before. In every mental act thought and 1ts concomitants are of decIsive 
1mportance, and the “obJect” is a shadowy appearance largely shaped 
and to some extent conjured up by thoughit. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Nhà Lửa Tam Giới Đang Rực Cháy 


I. Tổng Quan Về Luân Hồi Sanh Tử Trong Ba Cối: 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia 
làm ba. Đó là dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật dạy: “Vị Bồ tát Ma ha Tát thấy rằng thế giới chỉ là sự sáng 
tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do phân biệt 
sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng 
hay dấu hiệu nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa 
phức điều động; và cuối cùng rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính 
mình. Dục giới là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Dục Giới gồm 
thế giới nầy và sáu cõi trời (sáu cõi trời, cõi người và địa ngục). Bất cứ 
thế giới nào mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới 
của sự ham muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế 
giới kia là sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài 
người đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực 
lướt thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Chúng sanh trong cõi 
dục giới nầy đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật 
chất bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nầy). Dục 
giới là một trong tam giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham muốn. 
Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người 
và địa ngục. Sắc giới là cảnh giới có hình thể, nhưng thường dùng theo 
nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những 
hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. 
Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, và tùy những 
nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô 
thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. Sắc giới là 
cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiển Thiên. Đây là cõi của thiên 
thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy không có dâm dục và thực 
dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp thù thắng, cõi nước cung điện 
nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục vật chất không ngừng tự 
thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối phiển trược của vật chất vi tế. 
Y cứ theo tỉnh thần tu dưỡng cao cấp, cõi nầy chia làm tứ thiền thiên). 


1452 


Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Đây là một trong tam giới theo truyền 
thống vũ trụ học Phật giáo. Sắc giới được xem như là pháp giới cao 
hơn thế giới trong đó con người sanh sống, hay dục giới. Theo Phật 
giáo thì sắc giới thiển lấy sắc giới Thiên làm đối tượng. Vô sắc giới là 
cảnh giới vô sắc, trong đó không còn thân thể, cung điện, đồ vật. Nơi 
đó tâm an trụ trong thiển định thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến 
Tứ Không Xứ. Đây là cõi của thiên thần bậc cao (cảnh giới nầy cao 
hơn cảnh sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương 
thể thuần là tinh thần độc lập, chúng sanh trong cõi nầy thường trụ 
trong thâm định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển 
định, cõi nây là cõi tứ không xứ). Đây là một trong tam giới theo 
truyền thống vũ trụ học Phật giáo. Chúng sanh sanh vào chốn này do 
kết quả của sự tu tập thành công bốn giai đoạn thiển định gọi là “Tứ 
Không Xứ.” Trên cõi sắc giới, nơi chỉ có tính thần thanh tịnh, nơi 
không còn thân thể, không còn cung điện, không còn vật chất. Cõi trời 
vô sắc kéo dài không hạn định trong tứ không xứ. Cõi nầy không có 
vật chất của sắc pháp, mà chỉ còn thức tâm trụ nơi thiển định thâm 
diệu. Trên cõi vô sắc không có thân sắc, và chúng sanh trong cõi này 
không còn khổ đau, lo lắng hay phiển não nữa, nhưng đây vẫn được coi 
như bất toại theo quan điểm Phật giáo, bởi vì khi thọ mạng của chúng 
sanh trên cõi này chấm dứt họ vẫn phải tái sanh vào cõi thấp hơn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Theo Phật giáo, vô sắc giới thiển lấy vô sắc giới 
thiên làm đối tượng. Theo truyền thuyết, Đức Phật tu tập Vô sắc thiển 
với Arada Kalama, một nhà tu khổ hạnh đã đạt được trạng thái Thức 
Vô Biên; và với Udraka Ramaputra, một nhà tu khổ hạnh khác đã đạt 
được trạng thái cao nhất là Phi tưởng phi phi tưởng xứ định. Cuối cùng 
Đức Phật đã vượt qua các thầy mình, và, không còn gì để học hỏi nữa, 
Ngài tự dấn bước trên con đường của mình, mặc cho những lời yêu cầu 
nồng hậu của hai nhà tu khổ hạnh kia, mời Ngài ở lại để dạy cho các 
đồ đệ của họ. 

Theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm trong vòng tròn 
luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng sanh sanh tử vì 


1453 


nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ 
một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự xảy ra tiến trình 
tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực 
thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt nầy. 
Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi 
cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn 
vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể 
tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách 
thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất 
hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi cho 
người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Thân này chết để tái sanh vào 
thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt 
hay xấu của từng chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể cả con người có 
một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự 
chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xãy ra khi đã tìm 
thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. 

Sanh và Tử là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được 
mọi trường phái Phật giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất 
cả chúng sanh đều mắc kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và 
hiện trạng của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà 
có. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn 
hay một chất nào từ một thân xác nây đến một thân xác khác. Cái thực 
sự xấy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) 
phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư 
tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” 
(Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong 
dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những 
đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. 
Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau 
tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến 
một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều 
có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp 
nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cẩm thành. Vì vòng sanh tử 
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này không tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho 
rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này 
được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực 
chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi 
mà nên văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học 
thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả 
những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học 
thuyết tái sanh. 

Theo truyền thống Phật giáo, trong đêm giác ngộ, Đức Phật đã đưa 
ra lời xác chứng về sanh tử, tử sanh... Ngài đã chứng được tam minh và 
cái biết đầu tiên của Ngài là biết về tiền kiếp. Ngài đã nhớ lại Ngài đã 
sanh ra trong những hoàn cảnh nào ở tiền kiếp. Ngoài Đức Phật ra, các 
đệ tử nổi trội của Đức Phật cũng có thể nhớ lại được tiền kiếp của họ. 
Chẳng hạn như ngài A Nan, có khả năng nhớ lại tiền kiếp sau khi thọ 
giới. Tương tự, qua lịch sử Phật giáo, có nhiều vị thiển sư và Thánh 
Tăng đã có thể nhớ lại tiền kiếp của mình. Trong Phật giáo, tiến trình 
“sanh, tử và tái sanh” là một phần của tiến trình của những thay đổi 
liên tục. Thật vậy, không phải là chết rồi mới tái sanh mà chúng ta 
sanh, tử, rồi tái sanh trong từng phút từng giây. Cũng giống tiến trình 
thay đổi trong cơ thể con người, thí dụ như như đa số các tế bào trong 
thân thể của chúng ta đã được sanh ra, chết đi và được thay thế bằng 
những tế bào mới rất nhiều lần trong một đời người. Ngay cả những tế 
bào không được thay thế cũng phải chịu sự thay đổi nội tại liên tục. Đó 
là một phần của tiến trình “sanh, tử và tái sanh”. Tâm trí của chúng ta 
cũng vậy, chúng ta thấy trạng thái tinh thần có lúc vui, lúc buồn, thay 
đổi luôn luôn. Trạng thái nầy đi qua và được thay thế bằng trạng thái 
khác. Đức Phật biết được rằng những trạng thái nhiễu loạn và nghiệp 
lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Trong những phút giây sắp 
từ bỏ thân nầy, thường thì phàm phu chúng ta luôn theo bản năng cảm 
thấy thèm khát, níu giữ xác thân. Chúng ta gần như hoảng loạn khi từ 
bỏ xác thân và phải vĩnh biệt mọi sự mọi vật quanh mình. Khi thấy 
mình đang từ bỏ thân xác nầy và đang kết thú mạng sống thì chúng ta 
lại cố gắng nắm chặt vào một thân thể khác. Trạng thái sanh tử trong 
vòng luân hồi tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh 
được tuyệt đối tự do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người 
ấy muốn ở Tây phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn 
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niệm Phật. Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác 
là chắc chắn phải đọa. Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có 
tiến trình sanh tử, đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam 
Luận chối bỏ điều này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), 
nhưng công nhận điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). 
Trung Luận cho rằng sinh diệt khứ lai, chỉ là những từ ngữ tương đối và 
không thật (kỳ thật chư pháp vốn là Như Lai Tạng bất sanh bất diệt 
bất khứ bất lai). Tuy nhiên, chư Bồ Tát xem việc sanh tử là viên lâm 
của các ngài vì không nhàm bỏ. Đây là một trong mười loại viên lâm 
của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại 
hạnh an lạc la ưu não vô thượng của Như Lai. Sanh tử cũng còn là khí 
giới của chư Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng 
sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Hóa thân Bồ 
Tát, không do sanh tử luân hồi, hay sự sống chết của Thánh nhân 
không bị dấy lên bởi nghiệp báo hữu vi. Thời gian trôi qua thật nhanh. 
Năm tháng trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến 
khi già rồi chết, mình cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay 
cuồng nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nây đến 
năm khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn đề sanh tử 
của chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết 
đi một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! 


LII.Tam Giới Như Nhà Lửa: 

Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với 
những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng 
hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, 
sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là 
chúng sanh trong cõi Ta Bà nây, luôn bị những sự khổ não và phiền 
muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà 
đang bốc cháy, dẫy đây hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế 
mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ 
dục, làm như không có chuyện gì xảy ra cả. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tinh tấn tu hành câu giải 
thoát. Thí dụ về nhà lửa đang cháy, một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những 
đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt 
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là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà 
lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường 
như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba 
cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ 
não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở 
giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết còn 
mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn 
nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật 
tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu 
hành cầu giải thoát. Thật vậy, chúng ta thấy cuộc sống trên cõi đời nầy 
nào có được bình an lâu dài. Thẩm cảnh xảy ra khắp nơi, binh đao, 
khói lửa, thiên tai, bão lụt, đói kém, thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm 
cướp, giết người, hiếp dâm, lường gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. 
Còn về nội tâm của mình thì đầy dẫy các sự lo âu, buồn phiền, áo não, 
và bất an. Trong kinh Pháp Cú, câu 146, Đức Phật dạy: “Lầm sao vui 
cười, có gì thích thú, khi ở trong cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở (rong 
chỗ tối tăm bưng bít, sao không tìm tới ánh quang minh?” 


IV. Nhà Của Ta Hay Nhà Lửa Tam Giới?: 

Thí dụ về nhà lửa đang cháy là một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những 
đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt 
là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. 
Tam giới giống như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa cũng 
dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên 
sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta 
Bà nầy, luôn bị những sự khổ não và phiền muộn bức bách. Sống chen 
chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy 
hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng 
biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không 
có chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc 
nào cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải thoát. Dương Kỳ thường 
nói một cách tích cực về an tâm lập mệnh và cái giàu phi thế tục của 
ngài. Thay vì nói chỉ có đôi tay không, ngài lại nói về muôn vật trong 
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đời, nào đèn trăng quạt gió, nào kho vô tận, thật quá đủ lắm rồi như 
chúng ta có thể thấy qua bài thơ sau đây diễn tả về ngôi nhà điêu tàn 
của sư: 
“Nhà ta phên mái rách tơi bời 
Nền trắng một màu tuyết trắng rơi 
Giá lạnh toàn thân, lòng vạn mối 
Người xưa nhà chỉ bóng cây thôi.” 

Theo Thiển sư D. T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, bài thơ nầy 
không ngụ ý tác giả ăn không ngồi rồi hay không làm øì khác, hoặc 
không có gì khác hơn để làm hơn là thưởng thức hoa đào no trong 
nắng sớm, hay ngắm vâng trăng trong tuyết bạc, trong ngôi nhà đìu 
hiu. Ngược lại, ngài có thể đang hăng say làm việc, hoặc đang dạy đệ 
tử, hoặc đang tụng kinh, quét chùa hay dẫy cổ như thường lệ, nhưng 
lòng tràn ngập một niềm thanh tịnh khinh an. Mọi mong cầu đều xả bỏ 
hết, không còn một vọng tưởng nào gây trở ngại cho tâm trí ứng dụng 
dọc ngang, do đó tâm của ngài lúc bấy giờ là tâm “không, thân là 
“thân nghèo.” Vì nghèo nên ngài biết thưởng thức hoa xuân, biết ngắm 
trăng thu. Trái lại, nếu có của thế gian chồng chất đầy con tim, thì còn 
chỗ nào dành cho những lạc thú thần tiên ấy. Kỳ thật, theo sư Dương 
Kỳ thì sự tích trữ của cải chỉ toàn tạo nghịch duyên khó thích hợp với 
những lý tưởng thánh thiện, chính vì thế mà sư nghèo. Theo sư thì mục 
đích của nhà Thiền là buông bỏ chấp trước. Không riêng gì của cải, mà 
ngay cả mọi chấp trước đều là của cải, là tích trữ tài sản. Còn Thiển 
thì dạy buông bỏ. tất cả vật sở hữu, mục đích là làm cho con người trở 
nên nghèo và khiêm cung từ tốn. Trái lại, học thức khiến con người 
thêm giàu sang cao ngạo. Vì học tức là nắm giữ, là chấp; càng học 
càng có thêm, nên “càng biết càng lo, kiến thức càng cao thì khổ não 
càng lắm.` Đối với Thiển, những thứ ấy chỉ là khổ công bắt gió mà 
thôi. 

Dầu chúng ta có nói gì đi nữa về ba cõi như nhà lửa đang hực 
cháy, nhưng Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng trong cõi người 
sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để đạt thành quả vị Phật; trong khi 
các cõi khác như cõi trời thì quá sướng nên không màng tu tập, cõi súc 
sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở ngu tối, nhơ nhớp, ăn uống lẫn 
nhau nên cũng không tu được. Tuy nhiên, trong các trân bảo, sinh 
mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân 
mạng nầy được sống còn, thì lo chỉ không có ngày gầy dựng nên cơ 
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nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, 
tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; 
tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như 
hoa hiện trong gương, như trăng lồng đáy nước, hơi thở mong manh, 
chứ nào có bên lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra 
đã không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo 
một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích 
cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải 
ấy liền trở qua tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có 
một chút phước lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho 
nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết 
mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt 
ngàn năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người 
một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ những øì Phật dạy: “Thân người khó được, 
Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho 
thời gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


V. Vượt Thoát Khỏi Nhà Lửa Tam Giới: 

Từ “Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống trong tam 
giới. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên 
nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến 
hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những 
chúng sanh. Mỗi chúng sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể 
phân biệt thành năm phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng 
sanh nầy không khác với chúng sanh khác, và con người bình thường 
không khác với các bậc Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể 
của năm yếu tố tổn tại trong từng cá thể được thành lập, nên chúng 
sanh nầy có khác với chúng sanh khác, con người bình thường có khác 
với các bậc Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và 
thay đổi từng sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành 
tố cũ đã tan rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một 
hữu tình từ vô thủy, hữu tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định 
kiến của cái ngã và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc 
che mờ bởi vô minh, nên không thấy được chân lý của từng sát na kết 
hợp và tan rã của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị 
chi phối bởi bản chất vô thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự 
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hiểu biết với phương pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản 
chất của chư pháp, nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và 
không có một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn 
cả. 

Theo Phật giáo, tam giới: Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang 
thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống 
như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không 
an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đây, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh 
trong ba cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những 
sự khổ não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó 
như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết 
còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi 
nhởn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xảy ra cả. 

Thật tình mà nói, thế sự vốn vô thường y như lời của Sư Yuren một 
bài thơ khi sắp sửa phục vụ cho một nhà quý tộc: 

"Bước vào vận hội lớn trong đời, 
Bạn đừng quên tự nhắc mình 
Rằng thế sự vốn vô thường." 
Sư Yuren lại nói tiếp: Rồi đây thân xác nào sẽ làm mối cho ngọn 
lửa ngày mai? 
"Hôm nay, 
Tôi nhìn lại 
Thấy làn khói bay lên 
Từ đâu đó 
Bên kia những cánh đồng. 
Thân xác nào, 
Sẽ làm mỗi cho ngọn lửa ngày mai?" 

Trong một bài ngụ ngôn, có hai con chuột, một được ví với ngày và 
một được ví với đêm, mặt trời và mặt trăng. Theo Tân Đầu Tư Đột La 
Xà Vị Ưu Đà Diên Vương Thuyết Pháp Kinh, ngày xưa có một người 
băng qua một cánh đồng và gặp một con cọp. Anh ta bỏ chạy, con cọp 
đuổi theo. Chạy đến một bờ vực sâu, anh ta nắm chặt lấy một cái rễ 
dây nho cổ bằng ngón tay cái và buông mình xuống vực. Con cọp đứng 
trên bờ vực ngó xuống chỗ anh ta gầm gừ. Run rẩy, anh ta nhìn xuống 
đáy vực và thấy một con cọp khác đang chờ đớp lấy anh khi anh bị rớt 
xuống. Anh chỉ còn bám víu duy nhất vào sợi dây nho mà thôi. Nhưng 
rồi hai con chuột lại xuất hiện, một trắng một đen, bắt đầu gậm nhắm 
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dây nho. Vào lúc đó, anh ta chợt nhìn thấy một trái dâu tây rừng chín 
mộng gần chỗ mình. Một tay nắm chặt sợi dây nho, anh đưa tay kia với 
ra hái lấy trái dâu. Ôi trái đâu thơm ngọt biết dường nào! 

Hành giả tu Phật chân thuần nên luôn nhớ rằng muốn vượt thoát 
nhà lửa tam giới, bên cạnh tu tập thiển quán, chúng ta nên tu tập thật 
nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng những tùy thuộc vào 
phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất nhiều vào những thiện 
nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa được hoàn toàn giải 
thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng nghĩa với hạnh phúc mà 
chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, hành giả tu thiển phải là 
người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an lạc, và tỉnh thức cho 
người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực tu tập thiển định, 
hành giả tu thiền phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vì 
những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển định. 

Đối với người tu Phật, ba thứ độc hại: tham, sân, và si. Tam độc 
còn được gọi là Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 
ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiển não gốc, trong đó có tam độc tham 
sân si. Tam Độc Tham, Sân, S¡ chẳng những gây phiền chuốc não cho 
ta, mà còn ngăn chận không cho chúng ta hưởng được hương vị thanh 
lương giải thoát. Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và ganh 
ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần phảẩi có 
nghị lực, siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những vướng 
bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của 
cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiển định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiền định để 
đối trị. 
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Như trên đã nói, nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình 
thức, không thể tả xiết! Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong 
Niệm Phật Thập Yếu, có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường 
hợp, hành giả có thể dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân 
si. Cách thứ nhất là “Dùng Tâm Đối trị”. Người mê với bậc giác ngộ 
chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư 
Phật do thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng 
sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh 
Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng 
lên quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm 
vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây 
là cách dùng tâm để đối trị. Cách thứ nhì là “Dùng Lý Đối Trị”. Nếu 
khi vọng niệm khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển 
sang giai đoạn hai là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham 
nhiễm nổi lên, quán lý bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn 
phát khởi, quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, các pháp đều 
không. Cách thứ ba là “Dùng Sự Đối Trị”. Những kẻ nặng nghiệp, 
dùng lý đối trị không kham, tất phải dùng sự, nghĩa là dùng đến hình 
thức. Thí dụ, người tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng 
bực hay sắp muốn tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh 
để dần cơn giận xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn 
không nổi, họ lựa cách gần bậc trưởng thượng, làm Phật sự nhiều, 
hoặc đi xa ra để quên lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm ngôn 
“xa mặt cách lòng.” Bởi tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức 
tâm mất chỗ nương, lần lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là “Dùng Sám 
Tụng Đối Trị”. Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp 
thứ tư là dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì 
chú hoặc tụng kinh, mà giữ cho đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp 
sanh phước huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước khi thọ giới hay sắp 
làm Phật sự lớn, thường phát nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, 
hoặc một tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại 
Niệm Phật Đường để kiết thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không 
thanh tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, vị Pháp sư chủ thất 
thường bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, 
rồi thành kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây 
hương tàn mới thôi. Có vị suốt trong thời kỳ kiết thất bảy ngày hoặc 
hai mươi mốt ngày, toàn là lạy hương sám. 
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Một khi đã quyết chí tu tập, chúng ta phải nên cố gắng thấy được 
bộ mặt thật của kiêu mạn. Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phồng mình 
lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp 
đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một 
cái nhìn tự thổi phổng mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình 
một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu 
tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự 
kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình 
sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng 
có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì 
người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những 
chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Thiền tập giúp cho 
chúng ta có đủ trí huệ chân chánh, là thứ trí tuệ cần thiết cho sự tu tập 
của chúng ta. Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự khen ngợi 
chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy không bao 
giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo 
Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường 
tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức 
của một người con Phật. 

Thêm vào đó, hành giả phải nhận chân được trạng thái đau khổ 
gây ra bởi ganh ty. Ganh ty hay là là tật đố, nghĩ rằng người khác có 
tài hơn mình. Ganh ty có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng 
thái khổ đau. Trong thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty 
chúng ta cần nhìn thấy và cẩm nhận nó mà không phê bình hay lên án 
vì phê bình và lên án chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong ta mà thôi. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có 
cảm giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng 
thượng mạn, vân vân.) phát sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ 
tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai 
lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái 
nhìn đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ 
lệch lạc như thế. 

Hành giả cũng phải nhớ rằng hoài nghi là một trong mười tên giặc 
nguy hiểm nhất trên bước đường tu tập của mình. Hoài nghi có nghĩa là 
hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghỉ là 
thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Nghi là một trong năm 
chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thật 
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vậy, một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người 
đang bị một chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bổ mối 
hoài nghi của mình, bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau 
khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải chịu tình 
trạng khó chịu tính thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán 
được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi 
việc mà điều nầy được xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà 
chú giải giải thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả năng quyết 
định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả 
năng có thể chứng đắc các thiền nữa. Tuy nhiên, nghi ngờ là chuyện tự 
nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở 
sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa 
mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào 
nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. 
Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn 
khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế 
nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự 
hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ 
yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách 
rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta 
trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để 
chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, 
hoài nghi sẽ biết mất. 

Tà kiến cũng không khá hơn những tên giặc vừa kể trên. Theo đạo 
Phật, tà kiến không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, là một 
trong ngũ kiến và thập ác. Kỳ thật, không có sự định nghĩa rành mạch 
về “tà kiến” trong Phật giáo. Trong thời Đức Phật, chính Ngài đã 
khẳng định với chúng đệ tử của Ngài rằng: “Cả đến giá trị các lời 
tuyên bố của chính Như Lai cũng phải được thắc mắc.” Đức Phật tuyên 
bố không có quyển hành gì về học thuyết của Ngài ngoại trừ kinh 
nghiệm của chính bản thân của chính Ngài. Tà kiến khởi lên từ quan 
niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật 
còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh 
trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần 
lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu hay 
không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. 
Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền não vì tham 
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lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này 
chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Qua thiền tập, chúng 
ta thấy sự như thực của vạn hữu, từ đó mà cũng thấy được tà kiến là 
khư khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp 
nhận rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế 
tiếp trong tương lai, không chấp nhận rằng con người có thể đạt tới 
trạng thái Niết Bàn. Tà kiến nghĩa là niềm tin sai lạc cho rằng trong 
ngũ uẩn hay những thứ tạo nên cá thể có một linh hồn trường cửu. Tà 
kiến còn có nghĩa là thấy sự vật một cách sai lầm. Tánh và nghiệp 
dụng của nó là giải thích sai lầm mà cho là trúng. Nguyên nhân gần 
của nó là không chịu tin theo tứ diệu đế. Chấp giữ tà kiến theo đạo 
Phật là khư khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không 
chấp nhận rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống 
kế tiếp trong tương lai, không chấp nhận rằng con người có thể đạt đến 
trạng thái Niết bàn, không chấp nhận có Phật, Pháp, Tăng. Hồ nghi 
không có những điều trên chưa phải là tà kiến, tuy nhiên, nếu chúng ta 
bỏ lơ không chịu tham vấn, không chịu tìm học về những vấn đề này 
để giải quyết những nghi tình ấy thì tà kiến sẽ phát sinh, chúng ta sẽ 
tin tưởng và đi theo những giáo lý sai lầm ấy. 

Hành giả cũng nên luôn dè chừng với phóng dật buông lung vì đây 
cũng là những trở ngại rất lớn trên đường tu tập của chúng ta. Đức Phật 
biết rõ tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ 
chuyên sống đời Phóng Dật Buông Lung, còn người trí thời không 
phóng túng. Do đó Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự 
xây dựng một hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia 
sống phóng đãng nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này như trăng 
thoát mây che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng ngàn quân 
địch ở chiến trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng 
mình, vì tự chiến thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự 
điều phục mình thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và 
khéo điều phục trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật 
khó tìm được. Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buồn 
chán, biết tự điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong 
rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự 
khéo điều phục mình rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. Do 
vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những 
người khéo điều phục, những người không phóng dật mới biết con 
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đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân 
ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. Muốn khắc phục những phóng 
dật, trước khi tu tập thiển quán, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ lời 
Phật dạy trong kinh Pháp Cú. Thắng ngàn quân địch chưa thể gọi là 
thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. Tự thắng 
mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn 
chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương cho mình, chứ 
người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ 
nương dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại tỉnh tấn, 
người đó là ánh sáng chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra khỏi mây 
mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như mình, trước hãy tự sửa 
mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một 
mình, nằm một mình, đi đứng một mình không buồn chán, một mình tự 
điều luyện, vui trong chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho 
các ngươi, chính các ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi 
hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa 
mình. 


The Burning House oƒ the Triple Worlds 
Which Is Fiercely Burning 


L An Overview 0ƒ the Triple World Qƒ The Rebth Cycle: 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
the realms of births and deaths divided Into three realms of exIstence. 
They are the realm of desire, the realm of form, and the formless 
realm. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: “The Bodhisattva- 
mahasattvas sees that the triple world 1s no more than the creation of 
the citta, manas, and mano-vijnana, that 1t 1s brought forth by falsely 
discriminating one”s own mind, that there are no signs of an external 
world where the principle of multiplicity rules, and finally that the 
triple world 1s Just one”s own mind. The realm of (sensuous) desire of 
sex and food. The realm of desire, of sensuous gratification; this world 
and the six devalokas (includes the six heavens, the human world, and 
then hells); any world in which the elements of desire have not ben 
suppressed. The world of desire. The region of the wishes. Thịs 1s the 
lowest of the three realms of existence, the other two being rupa-dhatu 
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and arupa-dhatu. It 1s also the realm In which human live, and 1t 
receIves I(s name because desire 1s the dominant motivation for 1s 
inhabifants. All beings In this realm possess Íive agsregates or panca- 
skandha. Realm of desire or sensual realm (human world, desire world, 
or passion world), one of the three realms. Realm of desire 1s a realm 
where there exists all kinds of desires. This 1s the realm of (sensuous) 
desire of sex and food. Form 1s used more In the sense of “substance,” 
or “something occupying space which will resist replacement by 
another form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. lt 
comes In(o existence when conditions are matured, as Buddhists would 
say, and staying as long as they continue, pass away. Form 1s 
1mpermanent, dependernt, 1llusory, relative, antithetical, and distincftive. 
The realm of form or matter or material world. It is above the lust 
world. Ït is represented in the Brahamlokas (tứ thiển thiên). Form ¡is 
used more In the sense of “substance,” or “something occupy1ng space 
which will resist replacement by another form.” So It has extension, 1t 
1s limited and conditioned. It comes Into existence when conditlons are 
matured, as Buddhists would say, and staying as long as they continue, 
pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 1llusory, relative, 
antithetical, and distinctive. The realm of form. Being In the world of 
form have material form, but 1t 1s above the lust world (free from 
desires). It 1s represented 1n the fourth Heavens or Brahmalokas (tứ 
thiển thiên). This realm is considered to be higher that the one in which 
human beings live, I.e., the desire realm or kama-dhatu. According to 
Buddhism, the four form-realm-meditations have the form-heaven as 
therr objective. The realm of no Beauty (non-form). The formless or 
Immaterial realm of pure spirit. There are no bodies, palaces, things. 
Where the mind dwells in mystic contemplation. Ïs extent 1s 
indefinable In the four “empty” regions of spaces (Tứ không xứ). This 
1s the realm of the higher deitiles. This 1s one of the three worlds 
(trloka) of traditional Buddhist cosmology. This 1s one of the “three 
worlds” (triloka) of traditional Buddhist cosmology. Beings are born 
Into this realm as a result of successful cultivation of medifative states 
called the “four formless absorptions” (arupya-samapattI), each of 
which corresponds to a heaven realm within the Formless Realm. The 
formless realm of pure spirit, where there are no bodies, places, things. 
lts extent 1s undefinable In the four empty regions (Tứ không xứ). In 
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the Formless Realm there 1s no physicality, and the beings who reside 
there have lives free from pain, anxIety, or afflictions, but this 1s seen 
as unsatisfactory from a Buddhist standpoint, because when their lives 
1n the Formless Realm end they are again reborn in the lower levels of 
cyclic existence. The heavens without form, Immaterlal, consisting 
only of mind in contemplation. According to Buddhism, formless- 
realm-meditations have the formless heaven as their obJective. Ït 1s a 
well-known fact that in the Buddhaˆs career he practiced the formless 
dhyana with Arada Kalama, and ascetic who attained the mental state 
of boundless consciousness, and Udraka Ramaputra, another ascetic 
who reached the highest stage of being neither consclous nor 
unconscIous. Finally, the would-be Buddha surpassed his teachers and, 
having found no more to learn from them, went his own way In spIte of 
their eager requestfs to stay and train their respective pupIls. 

In Buddhist belief, birth and death are only two poinfs in the cycle 
of “Birth and Death”. The passing away from one body to be reborn In 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. There 1s no transmigration of soul or 
any substance from one body to another. What really happens 1s that 
the last active thought (Javana) process of dying man releases certain 
forces which vary In accordance with the purity of the five thought 
momehnfs In that serles. These forces are called karma vega or karmic 
energy which attracts Itself to a material layer produced by parents In 
the mothers womb. The material agsregates 1n this germinal 
compound must possess such characteristics as are suitable for the 
reception of that particular type of karmic energy. Attraction In this 
mamner of varlous types of physical aggregates produced by parents 
Occurs through the operation of death and gives a favourable rebirth to 
the dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable 
rebirth. Each and every type of sentlent being will have different 
appearance whether 1t be beautiful or ugly, superior or Inferlor. Thịs 1s 
determined and 1s manifested based solely on the various karma 
senfient beings created while alive with their antecedent bodies. The 
original word for reincarnation 1s translated as transmigration. The 
passing away from one body to be reborn In another body. Where the 
being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad karma. 
The belief that living beings, including man, have a serles of bodily 
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lives, only ceasing when they no longer base their happiness on any of 
the objects of the world. This come about when the Buddha-nature 1s 
found. This belief 1s very common to all Buddhists. 

Birth and Death or Rebirrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentilent beings (sattva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present state of existence 1s 
conditioned by their past volitional actions or karma. Rebirth 1s the 
recombination of mind and matter. After passing away of the physical 
body or the matter, the mental forces or the mind recombine and 
assume a new combination In a different material form and condition In 
another existence. Rebirth 1s the result of karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought moments In that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracfs Itself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attraction in this manner of various types of physical 
aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the various karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodIies. 

According to the Buddhist tradiion, on the nigh( of His 
enlightenment, the Buddha provided us with testimony on the matfer of 
birth, death and rebirth. He acquired three varieties of knowledge and 
the first of these was the detailed knowledge of His past lives. He was 
able to recollect the conditions in which He had been born in His past 
lives. Besides the Buddhaˆs testtmony, His eminent disciples were also 
able to recollect their past lives. Ananda, for example, acquired the 
ability to recollect his past lie soon after his ordination. Similarly, 
throughout the history of Buddhism, so many Zen masters and SaInts 
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have been able to recollect their past lives. In Buddhism, the process of 
“birth, death, and rebirth” 1s part of the continuous process of change. 
In fact, we are not only reborn at the time of death, we are born, died, 
and reborn at every moment. This process is no difference from the process 
of change 1n our body, for example, the maJority of the cells in the human 
body die and are replaced many times during the course of one”s life. The 
Buddha observed that disturbing attitudes and karma cause our minds to take 
one rebirth after another. At the time of death, we ordinary people usually 
crave for our bodies. We are afraid to lose our bodies and to be separated 
from everything around us. When 1t becomes obvious that we are departing 
from this body and life, we try to grasp for another body. The state of 
transmigration or samsara, where beings repeat cycles of birth and death 
according to the law of karma. Living beings are absolutely free to choose 
their own future. If they wish to be reborn in the Western Pureland, they can 
make a vow to that effect, then, vigorouslÌy recite the name of the Buddhas. If 
they prefer the hells, they simply do evil deeds and they will fall into the hells 
for sure. AlI life, all phenomena have birth and death, beginning and end. The 
Madhyamika school deny this in the absolute, but recogn1ze 1t in the relative. 
The Madhyamika-Sastra believed that all things coming into existence and 
ceasing to exist, past and future, are merely relative terms and not true in 
reality. Birth and death 1s a grove for Enlightening Beings because they do not 
reJect 1t. This 1s one of the ten kinds of grove of Great Enlightening Beinss. 
Enlightening Beings who abide by these can achieve the Buddhas” unexcelled 
peaceful, happy action, free from sorrow and afflication. Birth-and-death 1s a 
weapon of enlightening beings because they continue enlightening practices 
and teach sentient beings. Enlightening Beings who abide by these can 
anmhilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all 
sentient beings in the long night of ignorance. The birth and death of saints, 
1.e. Without action and transformation, or effortless mortality, or transformation 
suụch as that of Bodhisattva. Time flies really fast. The years and months have 
gone by really fast too. In the same way, people progress from birth to old age 
and death without being aware of it. Birth, old age, sickness, and death come 
1n quick succession as we pass the years in muddled confusion. If we do not 
wake up to our own birth and death, then, having been born muddled, we will 
also die muddled according to the law of karma. What a meaningless life! 


HỊI The Triple Worlds As A Burning House: 

The three realms of Desire, Form and Formless realms scorching sentient 
beings, such sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In 
the Lotus Sutra, the Buddha taught: “ “The three worlds are unsafe, much like a 
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house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be terrified and 
frightened.” Sentient beings in the three worlds, especially those in the Saha 
World, are hampered constantly by afflictions and sufferings. Living crowded 
1n the suffering conditions of this Saha World 1s similar to living in a house on 
fire, full of dangers, life can end at any moment. Even so, everyone 1s 
completely oblivious and unaware, but continues to live leisurely, chasing 
after the five desires, as 1Ý nothing was happening. Sincere Buddhists should 
always remember this and should always điligently culivate to seek 
liberation. The burning house, one of the seven parables in the Wonder Lotus 
sutra, from which the owner tempts his heedless children by the device of the 
three kinds of carts (goat, deer and bullock), especially the white bullock cart. 
The three realms of Desire, Form and Formless realms scorching sentient 
beings, such sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In 
the Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, much like a 
house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be terrified and 
frightened.” Sentient beings in the three worlds, especially those in the Saha 
World, are hampered constantly by afflictions and sufferings. Living crowded 
1n the suffering conditions of this Saha World 1s similar to living in a house on 
fire, full of dangers, life can end at any moment. Even so, everyone 1s 
completely oblivious and unaware, but continues to live leisurely, chasing 
after the five desires, as 1Ý nothing was happening. Sincere Buddhists should 
always remember this and should always điligently culivate to seek 
liberation. Societes are filled with robberies, murders, rapes, frauds, 
deceptions, etc. AlI these continue without any foreseeable end. To speak of 
our individual mind, everyone 1s burdened with worries, sadness, depression, 
and anxieties, etc. In the Dharmapada Sutra, verse l4ó, the Buddha taught: 
“How can there be laughter, how can there be Joy, when the whole world 1s 
burnt by the flames of passions and ignorance? When you are living In 
darkness, why wouldnˆt you seek the light?” 


IV. Qur Home or the Burning House oƒ the Triple Worlds?: 

The burning house 1s one of the seven parables in the Wonder Lotus sutra, 
from which the owner tempts his heedless children by the device of the three 
kinds of carts (goat, deer and bullock), especially the white bullock cart. The 
three realms of Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, 
such sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. The three 
realms of Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, such 
sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. Also in the Lotus 
Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, much like a house on 
fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be terrified and frightened.” 
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Sentient beings in the three worlds, especially those in the Saha World, are 
hampered constantly by afflictions and sufferings. Living crowded in the 
suffering conditions of this Saha World 1s similar to living in a house on fire, 
full of dangers, life can end at any moment. Even so, everyone 1s completely 
oblivious and unaware, but continues to live leisurely, chasing after the five 
destres, as 1ƒ nothing was happening. Sincere Buddhists should always 
remember this and should always điligently cultivate to seek liberation. Zen 
master Yang Chi always talked posiively about his contentment and 
unworldly riches. Instead of saying that he 1s empty-handed, he talked of the 
natural sufficlency of things about him as we can see throught this poem 
concerning his deserted habitation: 

“My dwelling 1s now here at Yang-Ch'”1 

The walls and roof, how weather-beaten! 

The whole floor 1s covered white with 

Snow crysftal, shivering down the neck, 

lI am filled with thoughts. 

How I recall the ancient masters whose 

habitat was no better than the shade of a treel” 

According Zen master D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, Book 

1, this poem 1s not to convey the idea that he 1s 1dly siting and doïing nothing 
particularly; or that he has nothing else to do but to enjoy the cherry-blossoms 
†ragrant In the morning sun, or the lonely moon white and silvery 1n a deserted 
habitation. In the contrary, he may be In the midst of work, teaching pupIls, 
reading the suftras, sweeping and farming as all the master have done, and yet 
hs own mind 1s filled with transcendental happiness and quietude. All 
hankerings of the heart have departed, there are no i1dle thoughts clogging the 
flow of life-activity, and thus he 1s empty and poverty-stricken. As he 1s 
poverty-stricken, he knows how to enjoy the “spring flowers” and the 
“autumnal moon.` When worldly riches are amassed in his heart, there 1s no 
room left there for such celestial enJoyments. In fact, according to Zen master 
Yang-Ch'i, the amassing of wealth has always resulted In producing 
characters that do not go very well with our ideals of saintliness, thus he was 
always poor. The aim of Zen discipline 1s to attain to the state of “non- 
attainment.` All knowledge 1s an acquisition and accumulation, whereas Zen 
proposes to deprive one of all oneˆs possessions. The spirit 1s to make one 
poor and humble, thoroughly cleansed of inner Impurities. On the contrary, 
learning makes one rich and arrogant. Because learning 1s earning, the more 
learned, the richer, and therefore “in much wIisdom 1s much grief; and he that 
1ncreased knowledge Increased sorrow.' It 1s after all, Zen emphasizes that 
this 1s only a “vanity and a striving after wind.` 
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No matter whatever we say about the burning house of the triple world, 
but devout Buddhists should always remember that human beings have both 
pleasure and suffering, thus 1t's easy for them to advance 1n cultivation and to 
attain Buddhahood; whereas the beings in the Deva realm enjoy all kinds of 
Joy and spend no time for cultivation; beings 1n the realms of animals, hungry 
ghosts and hells are stupid, living in filth and killing one another for food. 
They are so miserable with all kinds of sufferings that no way they can 
cultivate. However, of alÏ precious Jewels, life 1s the greatest; 1f there 1s life, 1t 
1s the priceless Jewel. Thus, 1Ÿ you are able to maintain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything in life, 1f 1t 
has form characteristics, then, Inevitably, one day 1t will be destroyed. A 
human life 1s the same way, 1f there 1s life, there must be death. Even though 
we say a hundred years, 1t passes by 1n a flash, like lightening streaking across 
the sky, like a flower”s blossom, like the Iimage of the moon at the bottom of a 
lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere Buddhists should 
always remember when a person 1s born, not a single dime 1s brought along; 
therefore, when death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of 
work, putting the body through pain and torture in order to accumulate wealth 
and possessions, in the end everything 1s worthless and futile in the midst of 
bírth, old age, sickness, and death. After death, all possessions are given to 
others in a most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even 
a few good merits for the soul to rely and lean on for the next life. Therefore, 
such an 1ndividual will be condemned 1nto the three evil paths Immediately. 
Anclent sages taught: “A steel tree of a thousand years once again blossom, 
such a thing 1s still not bewildering; but once a human body has been lost, ten 
thousand reincarnations may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “It is difficult to be reborn as a human 
being, 1t 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we 
have been reborn as a human being and encountered the Buddha-dharma, 1f 
we let the time passes by 1n vain we wasfte our scarce lifespan.” 


V.. Escaping the Burning House in the Triple World: 

The term “Living beings” refer to all creatures that possess life-force 1n 
the triple world. Each individual living being comes 1nto being as the result of 
a variety of different causes and conditions. The smallest living beings as ants, 
mosdquifoes, or even the mosf finiest parasites are living beings. Every being 1s 
a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and vinnana. 
Hence, one being 1s not essentially different from another, an ordinary man 1s 
not đifferent from a perfect saint. But 1s the nature and proportion of each of 
the five constituents existing in an Iindividual be taken Into account, then one 
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being 1s different from another, an ordinary man 1s different from a perfect 
saint. The combination of elements 1s the outcome of Karma and 1s happening 
every momert, Implying that the disintegration of elements always precedes 
1t. The elements in a combined state pass as an individual, and from time 
1mmemorial he works under misconception of a self and of things relating to a 
self. His vision being distorted or obscured by 1gnorance of the truth he can not 
perceive the momentary combination and disintegration of elements. Ôn the 
other hand, he 1s subJect to an inclination for them. A perfect man with his 
vision cleared by the Buddhist practices and culture realizes the real state of 
emprrical things that an individual consists of the five elements and does not 
pOSSess a permanent and unchanging entity called soul. 

According to Buddhism, the three realms of Desire, Form and Formless 
realms scorching sentient beings, such sufferings are limitless. The triple 
worlds as a burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha taupht: “The three 
worlds are unsafe, much like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly 
deserving to be terrified and frightened.” Sentient beings In the three worlds, 
especially those in the Saha World, are hampered consfantly by afflictions and 
sufferings. Living crowded in the suffering conditions of this Saha World 1s 
similar to living 1n a house on fire, full of dangers, life can end at any momernt. 
Even so, everyone 1s completely oblivious and unaware, but continues to live 
leisurely, chasing after the five desires, as 1Ÿ nothing was happening. 

Truly speaking, the world 1s Impermanent as master Yurens words at the 
requesf Of someone goiïng 1nto the service of a noble, Yuren wrote: 

"When youTre headed for good fortune, 
donft forget to remember 
that the world 1s inconsfant." 

Master Yuren continued to say: Whose body will be the kindling 
tomorrow? 

"Looking over the fields, 
I see the unknown smoke 
Rising agann today. 
Whose body will be 

The kindling tomorrow? 

In the parable, there are two mice, one white, the other black, gnawing at 
the rope of life, 1.e. day and mght, or sun and moon. Ônce upon a time, there 
was a man who was traveling across a field encountered a tiger. He fled, the 
tiger chased after him. Coming to a precipice he caught hold of a thumb-sized 
root of a wild vine and swung himself down over the edge. The tiger smiffed at 
hìm from above. Trembling, the man looked down to where, far below, 
another figer was waiting to eat him. Only the vine sustained him. Two mice, 
one white and one black litle by litle started to gnaw away the vine. At that 
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time, the man saw a wild luscious strawberry near him. Grasping the vine with 
one hand, he plucked the strawberry with the other hand. How sweet it tasted! 

Devout Buddhist practitioners should always remember that 1Ÿ we want to 
escape the burning house 1n the triple world, besides practicing meditation, we 
should do a lot of good deeds, for the level of mind stillness depends not only 
on methods of zen, but also greatly depends the good deeds that we 
accomplished. If we are not completely emancipated, our happiness 1n 
meditaton also synonymous with the happiness that we did for others. 
Therefore, a zen practitioner must be the one who always g1ves the happiness, 
peace, and mindfulness to others all his life. In other words, deside the effort 
for medifation, zen practitioners should always try to do many good deeds, for 
good deeds will support meditation result very well. 

Three Poisons: greed, anger, and Iignorance. Three defilements are also 
called three sources of all passions and delusions. The fundamental evils 
inherent in lie which give rise to human suffering. The three poisons are 
regarded as the sources of all 1llusions and earthly desires. They pollute 
peopleˆs lives. Men worry about many things. Broadly speaking, there are 
84,000 worries. But after analysis, we can say there are only IŨ serious ones 
1ncluding the three evil roots of greed, hatred, and delusion. Three poisons of 
greed, hatred and ignorance do not only cause our afflictions, but aÏso prevent 
us from tasting the pure and cool flavor of emancipation (liberation). To 
refrain from greed, anger, Jealousy, and other evil thoughts to which people 
are subJect, we need strength of mind, strenuous effort and vigilance. When 
we are free from the city life, from nagsing preoccupation with daily life, we 
are not tempted to lose control; but when we enter In the real society, 1t 
becomes an effort to check these troubles. Meditation will contribute an 
1mmense help to enable us to face all this with calm. There are onÌy two poinfs 
of divergence between the deluded and the enlightened, 1.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient beings. 
Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they are enlightened, 
fully endowed with spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are 
attached to worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth 
and Death. To practice Pure Land 1s to go deep into the Buddha Recitaton 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attaimng Buddhahood. 
Therefore, If any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed immediately, allowing us to return to the state 
of the Pure Mind. This ¡1s the method of counteracting afflictions with the 
meditating mind. 

As mentioned above, the karma of greed, anger and delusion manifest 
themselves in many forms, which are Impossible to describe fully. According 
to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism in Theory 
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and Practice, there are four basic ways to subdue them. Depending on the 
circumstances, the practiftioner can use either one of these four methods to 
counteract the karma of greed, anger and delusion. The ƒfirst mefhod is 
“Suppressing dƒ[ƒflicHons with the mỉnđ”. There are only two points of 
divergence between the deluded and the enlightened, i.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient beings. 
Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they are enlightened, 
fully endowed with spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are 
attached to worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth 
and Death. To practice Pure Land 1s to go deep 1nto the Buddha Recitation 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attaimng Buddhahood. 
Therefore, If any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed Iimmediately, allowing us to return to the state 
of the Pure Mind. This 1s the method of counteracting afflicions with the 
mind. The second method is “Suppressing qƒJflictions with noumnenon ”. When 
deluded thoughts arise which cannot be suppressed with the mind, we should 
move to the second stage and “visualize principles.” For example, whenever 
the affliction of greed develops, we should visualize the principles of impurIty, 
suffering, impermanence, and no-self. Whenever the affliction of anger arises, 
we should visualize the principles of compassion, forgiveness and emptiness 
of all dharmas. The third method is “Supressing aƒƒffictions with phenomena ”. 
People with heavy karma who cannot suppress therr afflictions by visualizing 
pñnciples alone, we should use “phenomena,” 
example, individuals who are prone to anger and delusion and are aware of 
their shortcomings, should, when they are on the verge of bursting 1nto a 
quarrel, immediately leave the scene and slowly sp a glass of cold water. 
Those heavily afflicted with the karma of lust-attachment who cannot suppress 
therr afflictions through “visualization of principle,” should arrange to be near 
virtuous Elders and concentrate on Buddhist activities or distant travel, to 
overcome lust and memories gradually as mentioned in the saying “out of 
sipht, out of mind.” This 1s because sentient beings” minds closely parallel 
their surroundinsgs and environmert. If the surroundings disappear, the mind 
loses 1ts anchor, and gradually, all memories fade away. The ƒourth method is 
“Suppressing qƒjƒlicHions with repenfance and recifatfion ”. In addition to the 
above three methods, which range from the subtle to the øross, there 1s also a 
fourth: repentance and the recitation of sutras, mantras and the Buddha's 
name. If performed regularly, repentance and recitation eradicate bad karma 
and generate merit and wisdom. FEor this reason, many cultivators 1n times 
past, before receiving the precepts or embarking upon some great Dharma 
work such as building a temple or translating a sutra, would vow to recite the 
Great Compassion Mantra tens of thousands of times, or to recite the entire 


that 1s external forms. For 
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Larger PraJna Paramita Sutra, the longest sutra in the Buddha canon. In the 
past, during lay retreats, 1Ÿ a practiioner had heavy karmic obstructions and 
could not recite the Buddha”*s name with a pure mind or clearly visualize 
Amitabha Buddha, the presiding Dharma Master would usually advise him to 
follow the practice of “bowing repentance with incense.” This method consists 
of lighting a long incense stick and respecffully bowing in repentance while 
uftering the Buddha's name, until the stick 1s burnt out. There are cases of 
1ndividuals with heavy karma who would spend the entire seven or twenty-one 
days retreat doing nothing but "bowing with incense. " 

Once we make up our mind in cultivation, we should try to see the real 
face of pride or arrogance. Pride 1s the inflated opinion of ourselves and can 
mamifest 1n relation to some good or bad obJect. When we look down from a 
hiịph mountain, everyone below seems to have shrunken In size. When we 
hold ourselves to be superior to others, and have an ¡mnflated opinion of 
ourselves, we take on a superlor aspect. lt 1s extremely difficult to develop 
any good qualities at all when one has pride, for no matter how much the 
teacher may teach that person, it will do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct in spite of one”s wrong conduct, thinking 
oneself 1s øood in spite of oneˆ”s very bad in reality. Haughtiness also means 
arrogance and conceit due to one”s illusion of having completely understood 
what one has hardly comprehended at all. Haughtiness is one of the main 
hindrances 1n our cultivation. Zen will help us to possess a genuine wisdom 
which 1s necessary for our cultivation. Those who have genuine wIisdom never 
pralse themselves and disparage others. These people never consider 
themselves the purest and loftiest, and other people common and lowly. In 
Buddhism, those who praise themselve have no future In their cultivation of 
the Way. Even thoueh they are still alive, they can be considered as dead, for 
they have gone against theiIr own conscience and IntegrIty. 

In addition, practiioners must realize the state of suffering of envy. 
Devout Buddhists should always remember that envy 1s generated by one”s 
feeling of inferiority, while pride, haughtiness, and arrogance are born from a 
false sense of superiority. These kinds of pride and arrogance are caused by 
looking at things from a distorted, self-centered point of view. Those who 
have truly understood the Buddha”s teachings and been able to obtain a right 
view Of things will never succumb to such warped thinking. Jealousy means to 
be Jealous of another person thinking he or she has more talent than we do (to 
become envious of the who surpass us in one way or other). Jealousy can be a 
consuming fire in our mind, a state of suffering. In meditation, 1Ÿ we want to 
elimmnate Jealousy, we should see and feel it without judgment or 
condemnation for judgment and condemnation only nourish Jealousy 1n our 
mind. 
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Practiioners should also remember that doubt 1s one of the ten most 
dangerous robbers 1n our path of culivation. Doubt signifies spiritual doubt, 
from a Buddhist perspective the inability to place confidence in the Buddha, 
the Dharma, the Sangha, and the training. Doubt 1s one of the five hindrances 
one must eliminate on entering the stream of saints. In fact, one who suffers 
from perplexity 1s really suffering from a dire disease, and unless he sheds his 
doubts, he will continue to worry over and suffer from this 1llness. As long as 
man 1s subJect to this mental 1tch, this sitting on the fence, he will continue to 
take a skeptical view of things which 1s most detrimental to mental ability to 
decide anything definitely; 1t also includes doubt with regard to the possibility 
Of aftaining the jhanas. However, doubting 1s natural. Everyone starts with 
doubts. We can learn a great deal from them. What 1s Iimporfant 1s that we do 
not i1dentify with our doubts. That 1s, do not get caught up in them, letting our 
mind spin in endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of 
wondering. See who 1t 1s that doubts. See how doubts come and go. Then we 
will no longer be victimized by our doubts. We will step outside of them, and 
our mind will be quiet. We can see how all things come and go. Let go of our 
doubts and simply watch. This 1s how to end doubting. 

Wrong views are no better than the above mentoned robbers. In 
Buddhism, Improper views or Wrong views means not recognizing the 
doctrine of normal karma. Perverted (wrong) views 0r OpInIOnS, not consistent 
with the dharma, one of the five heterodox opinions and ten evils. In fact, 
there 1s no specific defintion for the term “wrong views” (micchaditthi) In 
Buddhism. During the Buddha's time, the Buddha confirmed his disciples that 
even the validity of the Buddhaˆs own statements could be questioned.” The 
Buddha claimed no authority for his doctrine except his own experlence. 
Perverted (wrong) views or opinions arises from a misconception of the real 
characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical views 
(views of the externalist or non-Buddhist views) in the Buddha”s time. 
Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the theory of 
Causation means to solve most of the question of the causes of sufferings and 
afflictions. Not understanding or refuse of understanding of the theory of 
causation means a kind of wrong view 1n Buddhism. According to the Buddha, 
sentient beings suffer from sufferings and afflictions because of dersires, 
aversions, and delusion, and the causes of these harmful actions are not onÌy 
from I1gnorance, but also from wrong views. Through Zen, we can see that 
holding wrong views involves vigorously and hostilely denying the existence 
of such things as past and future lives, the possibility of attainng Nirvana. 
Wrong views mean the false belief that the skandhas, or constituenfs of 
personality, contain an Iimmortal soul. False view also means seeing wronply. 
lís characteristic 1s unwise or unJustiiied interpretation or belief. Its function 1s 
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{O preassume. lí is manifested as a wrong Interpretaflon or belief. Its 
proximate cause 1s unwillingness to see the noble ones. Holding wrong views 
in Buddhism I1nvolves vigorously and hostilely denying the existence of such 
things as past and future lives, the possibilty of attainng nirvana, the 
existence of the Buddhas, Dharma and Sangha. Doubt about these subJects 
does not constitute wrong views; however, 1ƒ we neglect to resolve our doubts 
by asking questions and I1nvesfigating these 1ssues, we could later generate 
wrong views by believing 1n deceptive doctrines. 

Practitioners should also be always careful with heedlessness and giving 
free rein to one's emotion because they are also great obstacles on our path of 
cultivation. The Buddha knows very well the mind of human beings. He knows 
that the foolish Iindulge in heedlessness, while the wise protect heedfulness. 
So he advises the wise with right effort, heedfulness and discipline to build up 
an island which no flood can overflow. Who 1s heedless before but afterwards 
heedless no more, will outshine this world, like a moon free from clouds. To 
the Buddhas, a person who has conquered thousands of thousands of people 1n 
the battlefield cannot be compared with a person who 1s VICfOTIOUS OVeT 
himself because he 1s truly a supreme winner. A person who controls himself 
will always behave 1n a self-tamed way. And a self well-tamed and restrained 
becomes a worthy and reliable refuge, very difficult to obtain. A person who 
knows how to sit alone, to sleep alone, to walk alone, to subdue oneself alone 
will take delight in living in deep forests. Such a person 1s a trustworthy 
teacher because being well tamed himself, he then instructs others 
accordingly. So the Buddha advises the well-tamed people to control 
themselves. Only the well tamed people, the heedful people, know the way to 
SfoOp contentions, quarrels and disputes and how to live in harmony, in 
fnendliness and In peace. To overcome the heedlessness, before practicing 
meditation, devout Buddhists should always remember the Buddhaˆs teachings 
1n the Dharmapada Sutra. One who conquers himself 1s greater than one who 
1s able to conquer a thousand men ¡n the battlefield. Self-conquest 1s, indeed, 
better than the conquest of all other people. To conquer onself, one must be 
always self-controlled and disciplined one”s action. Oneself 1s indeed one”s 
own saviour, who else could be the saviour2 With self-control and cultivation, 
one can obtain a wonderful saviour. Whoever was formerly heedless and 
afterwards overcomes his sloth; such a person 1lluminates this world Just like 
the moon when freed from clouds. Before teaching others, one should act 
himself as what he teaches. It 1s easy to subdue others, but to subdue oneself 
seems very difficult. He who sits alone, sleeps alone, walks and stands alone, 
unwearied; he controls himself, w1ll find Joy 1n the forest. You are your own 
protector. You are your own refuge. Try to control yourself as a merchant 
controls a noble steed. 
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